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Bien que plusieurs se soient penchés sur les conditions d’émergence des
mouvements prophétiques, très peu se sont attardés, en profondeur, à leurs
succès. Je propose de combler cette lacune en comparant deux mouvements
nés en réaction à la guerre civile au Mozambique (1977-1992) qui connurent
des degrés de succès très différents. Le mouvement de Mongoi et le
mouvement de Manuel Antonio parvinrent tous deux à consolider une enclave
de paix respectée par les deux camps du conflit. Cependant, tandis que la zone
de paix de Mongoi, située dans le Sud du Mozambique, s’étendit sur environ 30
km2, celle de Manuel Antonio recouvrit plus de la moitié du Nord du pays.
Pour rendre compte des succès différentiels de ces deux mouvements, je
débute par une présentation du contexte de guerre dans lequel ils prirent
naissance (chapitre I). Je délimite ensuite, à partir d’une revue de littérature,
trois grandes catégories de facteurs à considérer (chapitre Il) et qui font,
chacune, l’objet d’un chapitre. Dans un premier temps, je compare la doctrine et
l’organisation des deux mouvements (chapitre III) pour ensuite effectuer une
analyse des particularités des dynamiques de guerre dans les deux régions
étudiées (chapitre IV). Je fais aussi ressortir que certains détails de
l’organisation politico-religieuse des populations australes sembleraient avoir fait
entrave aux pouvoirs de mobilisation de Mongoi. Je démontre enfin que ces
éléments étaient par contre absents chez les populations nordiques (chapitre 5).
Mots clés: Mongoi - Manuel Antonio
— Naprama
— Thonga





While many have studied the factors involved in the appearance of
prophetic movements, few have paid close attention to their successes. I
attempt to fui this void by comparing two movements which emerged in reaction
to Mozambique’s civil war (1977-1992) and which attained rather different
resuits. Mongoi’s movement and Manuel Antonio’s movement both succeeded in
consolidating a peace enclave in a war tom country; however, while Mongoi’s
peace zone covered about 30 km2 in Southern Mozambique, Manuel Antonio’s
stretched across more than half of the Northern part of the country.
I start by presenting the war context in which both movements appeared
(chapter I). Based on a literature review, I then bring forward three broad
categories of factors that seem to be involved in the movements’ successes
(chapter II), each of which constitutes the object of one of the following chapters.
I compare both movements’ doctrine and organization (chapter III), before
analyzing the local war dynamics in each region (chapter IV). I also show that
the southern populations’ political and religious systems hindered Mongoi’s
powers of conversion. And, finally, I demonstrate that these elements were
unaccounted for among the northern people (chapter V). In short, my research
provides an interpretation of the two movements’ differing successes.
Key words: Mongoi - Manuel Antonio — Naprama — Thonga — Makwa
- civil
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LISTE DES SIGLES ET ABRÉVIATIONS
FAM: Forças Armadas de Moçambique (Forces Armées Mozambicaines).
FRELIMO Frente de Libertaçâo de Moçambique (Front de libération du
Mozambique).
MANU : Uniào NacionalAfricana de Moçambique (Union Nationale Africaine du
Mozambique).
Mt. : Metical, monnaie du Mozambique.
RENAMO: Resistancia Nacional Moçambicana (Résistance Nationale
Mozambicaine).
UDENAMO: Unio Democrâtica Nacional de Moçambique (Union
Démocratique Nationale du Mozambique).
UNAMI: Uniâo Nacional Africana de! Moçambique Independiente (Union
Nationale Africaine du Mozambique Indépendant).
ZANLA : Zimbabwe African National Liberation Army (Armée Africaine Nationale
de Libération du Zimbabwe).
INTRODUCTION
Suite à une décennie de lutte de libération menée par le Frente de
Libertaço de Moçambique (Frelimo), le Mozambique obtint son indépendance
du Portugal en 1975. Le répit fut, toutefois, des plus brefs puisque dès 1977, la
Resistencia Nacional Moçambicana (Renamo) entreprit ses premières
offensives en territoire mozambicain. Ces attaques marquèrent le début d’une
violente guerre civile qui, avant d’être résolue en 19921, fit environ un million de
victimes, en lien direct avec le conflit, et occasionna le déplacement de 4.3
millions de Mozambicains, sur une population totale de près de 15 millions
(Jacobson, 1999: 178; Vines, 1991a:17).
Avec l’escalade de la guerre, on assista à l’émergence de différents
mouvements politico-religieux qui tentèrent de mettre fin à la violence. Plusieurs
réussirent à créer une sorte de barrière spirituelle à l’intérieur de laquelle la
guérilla n’osait pénétrer. En effet, la Renamo mit un frein à ses attaques sur la
plupart des territoires où ces mouvements opéraient puisqu’elle considérait les
pouvoirs spirituels de leurs leaders comme supérieurs aux siens. Dès le milieu
des années 80, le pays fut donc ponctué d’enclaves de paix épargnées des
affrontements armés (voir carte 1). Parmi ces mouvements, celui de Mongoi,
dans Je Sud du pays (chez les Thonga), et celui de Manuel Antonio, dans le
Nord (chez les Makwa), furent, de loin, les plus importants. Nés à la fin des
années 80, ils parvinrent tous deux à consolider une zone de paix durable. Or,
tandis que la zone de Mongoi recouvrit environ 30 km2, celle de Manuel Antonio
s’étendit sur plus de la moitié du Nord du pays (Wilson, 1992: 555). Le
mouvement de Manuel Antonio, aussi connu sous le nom de Naprama, parvint
donc, en moins de deux ans, à pacifier plus de territoire que les Forces Armées
Mozambicaines (FAM), en une décennie (ibid.: 560-562).















Carte 1- Quelques enclaves de paix.
Note: Les 4 indiquent les emplacements des principales zones de paix. Celui
près de la ville de Alto Molôcuè montre le lieu où Manuel Antonio a débuté sa
conquête.
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3Si l’on accepte que des mouvements religieux surgissent souvent dans
des contextes de crise (Cohn, 1962; Dozon, 1992; Lewis, 1971; Worsley, 1957),
il n’est peut-être pas surprenant d’en retrouver au Mozambique, pays ravagé par
près de trois décennies de guerres. Ceci deviendra encore plus compréhensible
lorsque j’aurai traité de l’importante dimension religieuse de la guerre civile qui
fut souvent décrite en termes de cc guerre des esprits » (chapitre I). Il semble y
avoir consensus que la source de ce phénomène social résidait dans la prise de
conscience des populations qu’elles seules pouvaient assurer leur propre
défense, le gouvernement s’étant montré incapable de protéger ses citoyens à
maintes reprises (Wilson, 1992: 561). Le fait d’expliquer l’apparition de ces
mouvements par l’existence d’une crise aigué ne permet pourtant pas de rendre
compte des différents degrés de succès qu’ils connurent. La théorie du contexte
de crise ne semble pas, non plus, concorder avec le fait que le mouvement le
plus influent ait surgi dans une région où la Renamo jouissait d’un certain
support populaire et où son usage de la violence était plus modéré. Les
analyses de ces mouvements (Jean-Claude Legrand, 1991, politologue; Karl
Maier, 1998, journaliste; et Ken Wilson, 1992, études du développement) nous
éclairent, certes, au sujet de l’apparition de ce genre d’initiative dans le contexte
général de la guerre au Mozambique, mais elles ne permettent pas d’aborder
leur popularité inégale2.
À mon avis, ce qui apparaît problématique ne concerne ni l’émergence de
ces deux mouvements, ni l’immense popularité du Naprama. Ce qui mérite
réflexion concerne plutôt le fait que deux entreprises similaires, qui naquirent
dans des contextes semblables, aient obtenu des résultats si différents. Le fait
que nul ne se soit penché sur cette question ne résulte toutefois pas seulement
d’un oubli. Il témoigne aussi d’une tendance anthropologique qui consiste à
s’attarder sur les conditions d’apparition des mouvements prophétiques, au
détriment de leurs réussites. En effet, il n’existe pas vraiment de théorie au sujet
des succès des mouvements prophétiques, tandis que leur émergence est
2 Wilson (1992) offre certaines pistes très intéressantes que je développe davantage, tout en y
ajoutant une série d’éléments additionnels. Je dois, d’ailleurs, à Wilson l’inspiration pour ce projet
de recherche.
4toujours au coeur d’ardents débats. Par ailleurs, les mouvements prophétiques
nés dans des contextes post-coloniaux de guerre souffrent aussi d’un manque
d’intérêt criant, B est étonnant de voir le nombre d’études récentes qui proposent
des réanalyses de prophétismes datant de l’époque coloniale (voir, par
exemple, les chapitres dans l’ouvrage collectif Revealing Prophets (1 995)3),
alors que le Naprama et le mouvement de Mongoi n’ont toujours pas été soumis
à une analyse anthropologique. Les mouvements prophético-militaires
contemporains sont certes plus rares, mais j’estime qu’ils méritent néanmoins
notre attention. Par l’entremise d’une analyse comparative de deux mouvements
contemporains, je tente d’offrir des pistes qui permettraient de combler ces
différentes lacunes.
Je débute en présentant les grandes lignes de la guerre civile au
Mozambique, en vue de dresser un portrait général du contexte qui a donné
naissance à ces mouvements (chapitre I). Je passe ensuite à une discussion
théorique des facteurs d’émergence et de succès des mouvements
prophétiques. À partir d’une revue critique de la littérature, je délimite trois
grandes catégories de facteurs à prendre en compte pour aborder les succès de
ce genre de mouvement (chapitre li). Je réserve, ensuite, un chapitre pour
chacune de ces catégories. Dans un premier temps, je démontre que les succès
différentiels des deux mouvements ont été largement influencés par leur
doctrine et leur organisation respectives (chapitre III). Je soutiens, toutefois,
qu’une telle interprétation demeure superficielle en démontrant que ces
différences relevaient, du moins en partie, des particularités des dynamiques de
guerre dans les deux régions (chapitre IV). Je procède, enfin, à une analyse
comparative de l’organisation politico-religieuse des Thonga et des Makwa qui
me permet d’arguer que les Makwa étaient plus enclins à se rallier en masse à
un leader religieux que les Thonga (chapitre V).
Bien que ce projet de recherche ait surgi d’expériences vécues sur le
terrain, lors de séjours au Mozambique en 1997 et en 2001, j’ai choisi d’aborder
ma problématique par l’entremise d’une recherche documentaire. Mon analyse
D. M. Anderson et D. H. Johnson (éds.), James Currey, Londres.
5C’ se base plus exactement sur des données recueillies dans diverses thèses de
Doctorat, dans des articles de périodiques, ainsi que dans un certain nombre de
monographies. Ce choix méthodologique résulte avant tout du fait qu’il aurait été
difficile d’obtenir des données sur le terrain, les deux mouvements ayant cessé
leurs opérations avec la fin de la guerre, il y a déjà une douzaine d’années.
Cette méthodologie m’a aussi semblé d’autant plus adéquate que les données
étaient relativement abondantes et qu’elles n’avaient pas encore été soumises à
une analyse comparative, voire anthropologique.
Malgré les nombreux avantages de cette méthodologie, j’ai dû faire face à
une série d’obstacles reliés à l’emploi de données de sources secondaires
(données limitées, fausses, mal interprétées...). Afin de pallier ceux-ci, j’ai
développé mon analyse en me basant sur les descriptions de plusieurs auteurs.
Ceci m’a donc permis de combler certains manques et d’effectuer des contre
vérifications, afin d’établir la validité des données employées. Dresser un portrait
des dynamiques régionales a été aisé, en raison de l’abondance d’études
effectuées pendant et après la guerre dans les deux régions étudiées. Les
descriptions des deux mouvements se sont avérées assez limitées mais,
somme toute, suffisantes pour les propos de ma présentation. La réanalyse de
l’organisation sociale des Makwa et des Thonga m’a toutefois posé divers
problèmes.
Le Mozambique se divise en trois grandes zones. Le Sud regroupe des
sociétés pastorales, patrilinéaires4 et largement dépendantes du travail migrant,
notamment dans les mines d’Afrique du Sud (Thonga, Chopi, Ndau et Nguni).
La région nordique du pays regroupe des sociétés agricoles et matrilinéaires
(Makonde, Makwa, Lomwe, Yao et Marave) qui furent soumises aux cultures
forcées pendant la colonisation. Enfin, dans le centre du pays, la zone du
Zambèze5 comprend divers petits groupes hétérogènes qui ne peuvent être
regroupés sur la base de caractéristiques communes autres que leurs liens
avec le Zimbabwe (Chuabo, Podzo, Sena, Tawara et Tonga) (voir carte 2). Ces
‘ on verra, par contre, que certaines sont en réalité cognatiques, avec un biais patrilinéaire.
C Cette zone ne doit pas être confondue avec la province de Zambézia qui est habitéemajoritairement par des populations makwa et qui est située au nord du fleuve Zambèze.
6C
trois zones ne furent unifiées qu’en 1948, lorsque le régime de Salazar mit sur
pied un gouvernement central pour l’ensemble de la colonie (Hall, 1990: 50-51;
Herrick, 1969: 61-67). Par la suite, les deux guerres exacerbèrent la précarité
de leur intégration et il existe toujours un important clivage Nord/Sud, tant au






















Carte 2- Carte ethnographique du Mozambique.
Source: carte adaptée de Pélissier, 1984: 15.
o
8La majorité des adhérents du Naprama appartenaient au groupe Makwa6,
le plus grand groupe ethnique du pays7. Le Naprama ne saurait, toutefois, être
réduit à un mouvement ethnique. D’une part, Manuel Antonio adopta un
discours qui faisait appel à l’identité mozambicaine, plutôt qu’à une identité
ethnique makwa. D’autre part, en plus d’avoir recruté des disciples non-makwa,
le mouvement opéra aussi au-delà des limites du territoire makwa8. Ceci dit, il
n’en demeure pas moins que la plupart des disciples du Naprama partageaient
certaines caractéristiques socioculturelles communes. En vue de comprendre
les succès du Naprama, il importe donc de se pencher sur l’organisation
politico-religieuse des Makwa.
Divers auteurs ont publié des données ethnographiques des Makwa entre
1976 et 1996e. Cependant, celles-ci traitent, pour la plupart, de l’organisation
sociale makwa au début du 20e siècle. En effet, les ethnographes des Makwa se
sont obstinés à présenter l’organisation cc traditionnelle », ne mentionnant qu’en
aparté certains changements sociaux. Afin de reconstruire un portrait de la vie
sociale en pays makwa dans les années 80, j’ai donc dû mettre à jour ces
descriptions en tenant compte des différents changements documentés. J’ai
aussi procédé à des contre-vérifications à partir de recherches plus récentes
d’anthropologues et de politologues qui ont effectué du travail de terrain dans la
région depuis 198510. Bien que ceux-ci ne proposent pas d’ethnographies des
Makwa, ils fournissent néanmoins certaines bribes d’informations
ethnographiques à leur sujet.
6 Malgré l’existence de distinctions régionales, l’unité ethnique des Makwa repose sur le fait qu’ils
partagent le même mythe d’origine, une langue commune, ainsi que diverses pratiques culturelles
Martinez, 1989 38-39)
Les Makwa habitent un territoire de 300 00 km2 délimité par l’Océan Indien, la rivière Rovuma, la
rivière Licungo et la rivière Lugenda. Selon le recensement de 1980, les Makwa étaient 3 500 000,
soit 35,6 ¾ de la population totale du pays (Martinez, 1989 : 37).
8 A cet effet, Wilson (1992) affirme que ‘c there is no evidence of t [Naprama] being a « tribal
movement in the sense of having links with social institutions rooted in ethnic identity or
organization. «(p. 563).
Geffray (1987, 1989 et 1990b), Fernandez-Fernandez (1976), Macaire (1996) et Martinez
(1989). lI est à noter que la thèse de Doctorat de Geffray (1987) fournit des données
ethnographiques supérieures à celles présentées dans son ethnographie de 1990b. Pour une
critique de cette dernière, voir Muller (1994).
10 Geffray, (1990a), Pitcher (1996 et 1998), Vines (1991a), West (1997 et 1999) et Wilson (1992).
9Quant au mouvement de Mongoi, il prit naissance dans la province de
Gaza, où la majorité des habitants appartiennent au groupe ethnique Thonga1’,
le deuxième plus grand groupe du pays12. La province de Gaza est, cependant,
aussi habitée par un certain nombre de Chopi, un petit groupe vivant dans la
région côtière entre la rivière du Limpopo et la rivière Inharrime13. Comparés aux
Thonga, les Chopi semblent constituer un groupe distinct parce qu’ils parlent
une langue différente et qu’ils possèdent certaines caractéristiques culturelles
distinctes14. Toutefois, en rapport avec les autres groupes bantou de la région,
les Chopi appartiennent, de manière indéniable, au groupe Thonga (Webster,
1975: 4-7). En effet, les Thonga et les Chopi possèdent une organisation
sociale similaire, tant au niveau politique que sur les plans économiques et
religieux (ibid. : 7 et 79). J’ai donc choisi de considérer les Chopi comme un
sous-groupe Thonga, et les données ethnographiques des uns comme aussi
représentatives des autres.
La reconstruction de l’organisation sociale thonga à l’époque des
opérations de Mongoi s’est avérée beaucoup plus simple que celle des Makwa.
Bien que près d’un siècle se soit écoulé depuis la publication de la célèbre
ethnographie de Junod sur les Thonga, en 191215, ses descriptions m’ont
permis de mettre en perspective les données plus actuelles d’auteurs16 qui, au
contraire des ethnographes s’étant intéressés aux Makwa, ont décrit
l’organisation sociale des Thonga au cours des années 60 et 70. Parmi ceux-ci,
Wesbter (1975) a écrit une ethnographie de très grande qualité qui décrit
l’organisation sociale des Chopi, au début des années 197017. Ces descriptions
on retrouve également des Thonga dans les provinces de Maputo et d’Inhambane, ainsi qu’au
Natal, en Afrique du Sud.
12 En 1980, les Thonga étaient estimés à 1 500 000 (ethnologue.com).
13 Les Chopi étaient estimés à 760 000, en 1993 (Johnstone, 1993, ethnologue.com).
En plus de la question de la langue, le fait que les Chopi étaient des musiciens hors-pairs,
reconnus pour leurs orchestres de timbila (xylophones) qui pouvaient contenir jusqu’à 50
instruments, expliquerait peut-être pourquoi ils furent envisagés comme un groupe distinct. Ils
sont, d’ailleurs, décrits comme one of the leading, if not the most advanced group of
instrumentalists on the African continent. « (Tracey, cité par Webster, 1975: 370).
15 Je me suis basée sur la traduction française de 1936 parce que Junod y apporte diverses
précisions, surtout en ce qui concerne le culte des ancêtres (Junod, 1936a: 14).
Binford (1971), Felgate (1985), Honwana (1996 et 1999) et Webster (1975, 1977 et 1986).
17 Ceci pose néanmoins certains problèmes car, lorsque des différences surgissent entre les
descriptions de Webster et celles de Junod, il n’est pas toujours évident d’établir si celles-ci
témoignent du changement social (un demi-siècle sépare leurs ethnographies), de différences
10
ont, néanmoins, aussi été confrontées à des recherches plus récentes
effectuées en pays thonga18.
Comme toute délimitation ethnique, celle qui englobe un ensemble de
populations sous le terme de Thonga ou de Makwa, et celle qui distingue les
Thonga des Chopi sont, en quelque sorte, factices19. Tout au long de mon
travail, je réfère aux Makwa et aux Thonga comme s’il s’agissait de touts
homogènes. Ce faisant, je ne rends évidemment pas justice aux divergences
qui existaient au sein de ces groupes. Or, puisque ces deux populations
partageaient respectivement un certain nombre de caractéristiques
socioculturelles, je considère un tel regroupement est justifié. Je suppose aussi,
comme prémisse de base, qu’il existe une certaine continuité entre
l’organisation sociale dite traditionnelle et celle que l’on retrouvait au moment de
l’émergence des deux mouvements. De manière générale, les retombées de la
colonisation sont soit sur-estimées (par les anthropologues), soit sous-estimées
(par les colonisateurs). Sans nier les impacts certains de la domination
coloniale, je considère que, compte tenu des capacités réduites de
l’administration portugaise à implanter ses politiques et en raison de différentes
stratégies de résistance des populations (Martinez, 1989), les transformations
furent moins importantes que le prétendent certains, tels Mamdani (1996) et
Isaacman (1995), par exemple. À cet effet, je m’inspire de Pitcher (1998) qui
adopte une position similaire en ce qui concerne la période post-coloniale.
Mes reconstructions comprennent donc certaines lacunes, mais je crois
qu’elles offrent, somme toute, un portrait assez juste de la vie sociale en pays
makwa et en pays thonga pendant les années 80. À partir de ces
reconstructions, je propose que certains détails de l’organisation politico
religieuse makwa favorisèrent la popularité d’un mouvement prophétique, tandis
entre les Thonga et les Chopi ou encore du degré de compétence des deux ethnographes. Je
mentionnerai donc ces divergences au cours de la description, tout en tentant de les expliquer à la
lumière des données disponibles.
18 Hermele (1988), Macamo (2002), McGregor (1998), Roesch (1992), Schafer (2001) et Vines
Ç1991a).
A cet effet, Muller (1994) reproche à Geffray (1990b) de présenter une ethnographie des
Makwa, sans spécifier le groupe makwa sur lequel celle-ci se base (p. 148).
11
que certains détails organisationnels des Thonga l’auraient entravée20. On
verra, toutefois, que les facteurs qui semblent avoir influencé les succès des
deux mouvements turent multiples et leur articulation, complexe.
On ne saura bien sûr jamais, avec certitude, pourquoi le Naprama a connu
un degré de succès supérieur au mouvement de Mongoi. En effet, mon travail
ne prétend pas être autre chose qu’une interprétation possible de leurs succès
différentiels. J’estime toutefois que, par son caractère comparatif, l’analyse qui
suit permet d’approfondir la compréhension de ces deux mouvements. J’espère
aussi que mon travail souligne, par la même occasion, l’importance de se
pencher davantage sur les succès des mouvements prophétiques.
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s’agit d’une hypothèse qui s’inspire d’une hypothèse non vérifiée de Wilson (1992). Celui-ci
propose que «the form of Naprama, and its capacity to operate over such a wide region may owe
a great deal 10 the lack ot restrictive spiritual authority that such [Makwal chiefs have in this kind of
matrilineal society, so that both they and the young men can affiliate with it. ». Il s’est lui-même
inspiré du contraste soulevé par Dr Matheus Katupha, le ministre de la Culture à l’époque, entre
the restricted, apical power of Mungoi in the patrilineal central south with Naprama’s ease of
wide geographical mobilisation (p. 572). Alors que ce turent ces hypothèses qui m’incitèrent à
analyser l’organisation politico-religieuse des Makwa et des Thonga, on verra que mes
conclusions sont assez différentes.
CHAPITRE I
LA GUERRE CIVILE AU MOZAMBIQUE: LE CONTEXTE
D’ÉMERGENCE DE FAISEURS DE PAIX
Malgré la faible consolidation de son empire colonial21, le Portugal parvint
à maintenir son contrôle du Mozambique longtemps après l’accès à
l’indépendance de la plupart des pays sur le continent, et ce, en dépit d’une
guerre de libération de plus d’une décennie (1962-1974). Cette lutte armée fut
entreprise sous la bannière du Frente de Libertaço de Moçambique (Frelimo),
un mouvement nationaliste né, en 1962, de la coalition de trois groupes22 exilés
à Dar es Salaam, en Tanzanie. Depuis sa création, le Frelimo recrute la plupart
de ses dirigeants parmi l’élite originaire du Sud du pays. Or, puisque les camps
d’entraînement du Frelimo étaient situés en Tanzanie, la lutte fut orchestrée à
partir du Nord du Mozambique et les populations Makonde de la région furent
celles qui y contribuèrent le plus23. Ainsi, malgré le biais sudiste du parti, la
province de Cabo Delgado est considérée comme le berceau du Frelimo (West,
1997: 67$; Vines, 1991a:11-15).
Au cours de cette guerre, le Frelimo parvint, non sans obstacles24, à
implanter un « État embryonnaire » dans les zonas libertadas (zones libérées de
la domination portugaise) avant même l’indépendance officielle (lsaacman,
1978: 23). Le Frelimo comptait multiplier ses zonas libertadas jusqu’à l’entière
libération du pays, mais la chute du régime de Caetano à Lisbonne, en 1974,
21 Bien que la présence portugaise sur les côtes du Mozambique remonte au 15e siècle, même à
la veille de l’indépendance, l’étendue du territoire sous le contrôle effectif des Portugais se limitait
toujours principalement au littoral et aux côtes du Zambèze (Pélissier, 1984: 29; Vines, 1991a:
11). Le territoire avait été divisé en concessions appartenant à différentes compagnies privées et
le Mozambique ne devint une unité administrative gérée par un gouvernement unique qu’à partir
de 1948, sous la dictature de Salazar f Cahen, 2000a: 152; Hall, 1990: 51).22 MANU, UDENAMO et UNAMI.
23 Malgré cette dimension ethnique, le Frelimo a tout entrepris pour empêcher une ethnicisation de
la politique et ce, avec un succès considérable. Par exemple, les Portugais ont échoué dans leurs
tentatives de dépeindre le Frelimo comme un parti pro-Makonde en vue de le discréditer aux yeux
des autres populations (lsaacman, 1978 : 17-18 et 28). On verra aussi que la guerre civile a
transcendé, dans une certaine mesure, les clivages ethniques f Cahen, 2000c: 172-173).
24 Attaques portugaises, défections, assassinat du premier président du Frelimo, Eduardo
Mondlane... f lsaacman, 1978: 23). Ce dernier aurait été le premier anthropologue à être Chef
d’Etat!
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vint accélérer le processus, rendant le Mozambique indépendant en 1975 (Hall,
1990: 51).
Le Frelimo se fait des ennemis
Après avoir libéré le peuple mozambicain du joug colonial et suite à son
adoption du Marxisme-Léninisme (1977), le Frelimo25 canalisa ses efforts sur
l’élaboration de son projet de modernisation socialiste. Les deux facettes
principales de son programme
— la villagisation et la lutte contre « l’ennemi
interne
— auront des retombées importantes en ce qui concerne la polarisation
des populations pendant la guerre civile.
Le projet villageois du Frelimo, déjà entamé pendant la lutte de libération
dans les zonas libertadas, visait à regrouper les populations en villages
communautaires, en vue de permettre le développement de coopératives et
l’accès aux services de santé et d’éducation. Dans le cadre de ce projet, toutes
les populations rurales, soit 80% des 14 millions de Mozambicains, devaient
abandonner leurs terres et leurs maisons pour aller vivre au sein de villages
communautaires et ce, indépendamment de leurs schèmes d’établissement et
de leurs activités économiques (Geffray, 1990a : 27-31). Cette politique fut
appliquée de manière uniforme à l’échelle du pays, occultant, par le fait même,
la prise en considération de la variabilité socioculturelle. En effet, comme pour
l’ensemble des régimes à parti unique sur le continent, l’unité nationale
constituait une priorité du Frelimo. Les propos de Samora Machel, le président à
l’époque, méritent d’être cités puisqu’ils illustrent de manière claire et concise ce
projet d’uniformisation
« We do flot recognize tribes, regions, race or religious
beliefs » et cc From the Rovuma [rivière à l’extrême nord] to the
C 25 Compte tenu du ré9ime à parti-unique qui caractérise le Mozambique jusqu’en 1994, le Frelimo,le gouvernement et l’Etat sont employés comme synonymes au cours du texte.
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Maputo [rivière à l’extrême sud] we are alt Mozambicans» (cité
par Isaacman, 1978: 25 et 29)26.
Il s’agissait donc d’ « organiser » la paysannerie supposée désorganisée,
de créer un « homme nouveau », une identité mozambicaine (Alexander,
1997 : 2; Geffray, 1988 : 77-78).
La délocalisation des paysans devait être volontaire, mais les agents du
Frelimo eurent souvent recours à la force afin de peupler les nouveaux villages,
d’autant plus que la promotion des représentants du parti dépendait de la
réussite de la villagisation dans leur juridiction (Geffray, 1988: 80). Ce projet a
donc vite été appréhendé comme un moyen d’assurer un contrôle des
populations et il a été contesté, de manière plus ou moins vive, selon les régions
(Pitcher, 1998; Roesch, 1992).
Par ailleurs, tandis que la villagisation devait provoquer le déclin des
croyances traditionnelles27, un autre pan de la modernisation socialiste, le
Frelimo tenta d’accélérer le processus en adoptant différentes politiques qui
s’inscrivaient dans un projet plus large de lutte contre O inimigo interno
(l’ennemi interne). Après s’être débarrassé de l’ennemi externe, les Portugais, le
Frelimo s’en prit à l’ennemi interne, c’est-à-dire tout individu ayant collaboré
avec le régime colonial. Ceci incluait les « chefs traditionnels »28 le clergé
catholique, les soldats de l’armée coloniale ainsi que toute institution jugée
rétrograde ou traditionnelle, tels la sorcellerie, la polygynie, le prix de la fiancée,
26 Une telle position avait aussi comme objectif de prévenir l’exode de la population d’origine
portugaise mais en vain, la plupart des Portugais ont fui le Mozambique peu après l’indépendance
et ce, après avoir saboté l’infrastructure du pays (lsaacman, 1978 29).
27 Toujours selon l’idéologie marxiste-léniniste.
28 Sur le plan politique, les Portugais tentèrent d’intégrer les structures locales au sein de leur
administration, et ce, avec des degrés de succès variables. Aux territoires des chefferies devaient
correspondre des cabados administrés chacun par un cabo, et aux territoires des confédérations
de chefferies devaient correspondre des regadorias gérées, chacune, par un regulo. Dans
certains cas, le regulo était effectivement le leader traditionnel alors que dans d’autres, il était
plutôt un individu sans statut traditionnel. La participation des dignitaires traditionnels à la structure
coloniale occasionna divers changements qui mériteraient une analyse détaillée, mais au risque
de simplifier la situation, le manque d’espace m’oblige à m’en tenir à des généralités. Il semble
néanmoins possible d’affirmer que les différents dignitaires traditionnels avaient conservé une
légitimité certaine dans la plupart des cas et ce, surtout aux niveaux inférieurs de l’organisation
sociale (Geffray, 1990A; Pitcher, 1998; Webster, 1975). D’ailleurs, on verra que les leaders
politiques makwa étaient les acteurs principaux dans la polarisation des populations en pays
makwa, lors de la guerre civile. La question des leaders traditionnels figure, par ailleurs, au coeur
de nombreux débats contemporains (Alexander, 1997).
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différents rituels religieux... (O’Laughlin, 2000: 28; Vines, 1991a: 6). Afin de
faire taire tout antagonisme, le Frelimo bannit tous les partis d’opposition ainsi
que tous les dépositaires de l’autorité traditionnelle (Alexander, 1997 : 2;
Schafer, 2001 : 235; West, 1999: 456). Le Frelimo se présentait donc non
seulement comme le libérateur de la domination portugaise, mais aussi comme
le parti qui allait affranchir le peuple mozambicain de ce qu’il nommait
l’obscurantisme. Tout comme la villagisation, la lutte contre l’ennemi interne fut
reçue avec une hostilité plus ou moins importante, selon les régions (Geffray,
1990a; Roesch, 1992).
En marginalisant des segments influents de la population, le Frelimo ne fit
qu’accroître la précarité de son autorité, surtout en dehors de ses sphères
d’influence principales (l’extrême Nord et l’extrême Sud du pays). Les capacités
réduites du gouvernement à implanter ses politiques vinrent aussi accentuer le
problème. En effet, le gouvernement condamnait sans pouvoir effectivement
réprimer, de sorte qu’il ne fit qu’alimenter une opposition qui allait être récupérée
par un groupe rebelle encore embryonnaire à l’époque (Alexander, 1997 : 3-5).
Ce mouvement déclencha ses premières attaques en territoire
mozambicain en 1977, laissant peu de temps au Frelimo pour implanter ses
politiques et accroître sa légitimité. Il deviendra clair, au fil de la présentation,
que l’ennemi interne s’avéra beaucoup plus indomptable que prévu et que,
malgré les « bonnes intentions» du Frelimo (Geffray, 1988: 81; lsaacman,
1978), son projet socialiste était voué à l’échec. Le Frelimo se trouvait acculé
par un manque de ressources et par une opposition populaire importante, le tout
exacerbé par une nouvelle guerre (Alexander, 1997 : 3-5).
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La Renamo: projet impérialiste ou révolte paysanne?
Au moment de sa création en 1973, l’éventuelle Renamo (Resistencia
Nacional Moçambicana) n’était qu’un groupe rebelle fondé par la Rhodésie du
Sud, en collaboration avec les Portugais. À cette époque, elle avait le mandat
de recueillir des renseignements au sujet de la Zimbabwe African National
Liberation Army (ZANLA), ainsi qu’au sujet du Frelimo. Avec l’indépendance du
Mozambique en 1975, le mouvement recruta nombre de Portugais ayant fui le
pays, certains soldats de l’ancienne armée coloniale, de même que plusieurs
Mozambicains insatisfaits du changement de régime. D’un mouvement avant
tout chargé de recueillir des renseignements, la Renamo se convertit en
mouvement de guérilla. Elle servait donc toujours les intérêts rhodésiens en
attaquant le régime qui abritait la ZANLA, mais elle répondait de plus en plus
aux revendications de ses nouvelles recrues portugaises et mozambicaines.
Ces transformations anticipèrent, en quelque sorte, les évènements historiques
qui allaient suivre. Avec l’indépendance du Zimbabwe en 1980, la Renamo
perdit sa raison d’être originelle. Ce fut alors que l’Afrique du Sud29 la récupéra
en vue de servir son projet de déstabilisation du Mozambique (Vines, 1991a
11-31).
Les motifs de l’Afrique du Sud, toujours sous régime d’apartheid à
l’époque, étaient multiples et, tout en s’inscrivant dans le cadre de la guerre
froide, la déstabilisation du Mozambique servait avant tout ses intérêts
économiques régionaux. Avec ses 300 000 kilomètres de littoral, ponctués de
ports importants, les enjeux économiques reliés à la position géopolitique du
Mozambique étaient incommensurables. Le pays constituait, en effet, une voie
d’accès à la mer pratiquement incontournable pour plusieurs pays. En finançant
le contexte d’instabilité au Mozambique, l’Afrique du Sud forçait donc les autres
pays de la région à effectuer leur commerce maritime via ses propres ports
(Finnegan, 1992: 33). Par la même occasion, elle rendait la pareille au Frelimo
qui avait appliqué les sanctions internationales envers l’Afrique du Sud et la
29 Au cours des années 80, l’Afrique du Sud a contribué à des guérillas non seulement au
Mozambique, mais aussi en Angola, au Lesotho et au Zimbabwe (Finnegan, 1992 33).
17
Rhodésie du Sud, en interdisant les importations et les exportations de ces deux
pays via son territoire. En affaiblissant le régime du Frelimo, l’Afrique du Sud
tâchait donc aussi à le maintenir dépendant sur le plan économique (Vines,
1991a: 15-17).
Par ailleurs, la déstabilisation du Frelimo visait aussi des intérêts politiques
précis. D’une part, l’Afrique du Sud souhaitait forcer le Frelimo à cesser d’abriter
l’Atrican National Congress (ANC) en territoire mozambicain. Ceci, elle
l’accomplit en 1984 avec la signature des accords de Nkomati, des accords de
non-agression engageant le Frelimo et le National Party (N P), le parti au pouvoir
en Afrique du Sud à l’époque, à cesser d’abriter leurs ennemis respectifs (ibid.:
21-29). D’autre part, puisque la légitimité de l’apartheid, déjà largement
dénoncée sur la scène internationale, reposait sur les échecs des
gouvernements africains, l’Afrique du Sud devait s’assurer qu’il en serait
également ainsi au Mozambique. En d’autres termes, elle ne pouvait se
permettre de prendre la chance que le Mozambique de Samora Machel
devienne un « success story »30 L’expansion fulgurante de la Renamo, depuis
le début des années 80, témoignait d’ailleurs de l’importance du financement
sud africain et, par extension, de l’ampleur des enjeux initiaux de cette guerre
d’attrition. À partir de 1980, les effectifs de la Renamo ne cessèrent de croître31,
jusqu’à atteindre plus de 20 000 soldats à la fin de la décennie. Dès 1982, la
guérilla avait établi ses opérations dans dix des onze provinces du Mozambique,
à l’exception de Cabo Delgado (ibid.: 1 et 19-20).
Compte tenu de ses origines étrangères et de son usage extrême de la
violence, la Renamo a souvent été décrite comme un tout monolithique
dépourvu d’idéologie et sans le moindre support populaire32. Plusieurs, le
30À cet effet, Finnegan (1992) affirme que because the fondamental justification for apartheid
was that majority rule in Africa was a disaster, Pretoria was determined to ensure that it aiways
turned out that way. » (p. 33).31 Par exemple, en 1981, la Renamo comptait de 6 à 7 mille combattants, soit le double de ses
effectifs de 1979, avant l’implication de l’Afrique du Sud (Vines, 1991a: 19-20).
32 Par exemple, dans un rapport largement cité, Minter (1994) affirme que » The war came from
outside. Once it started a variety of internai factors fed into the conflict, but they did not become
responsible for continuing the war. Ethnic and regional tensions, while they existed, did not divide
Mozambicans so deeply as to have sustained a war on these grounds. Nor were the policies
towards the peasants, economic ideology or the one-party state what the war was about. These
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Frelimo le premier, ont, par le fait même, longtemps refusé de faire référence à
cette guerre en termes de guerre civile (Cahen, 1988: 10). En raison de cette
prétendue absence de légitimité locale, on supposait aussi que la Renamo ne
pouvait recruter ses effectifs sur une base volontaire. Elle a, par conséquent, été
dépeinte comme une armée de captifs et certains estimaient que 90% des
soldats de la Renamo avaient été recrutés de force (Minter, 1994, cité par Hall,
1990: 45). Une telle explication paraissait d’autant plus plausible qu ‘avant la
résolution du conflit, les seuls témoignages au sujet de la Renamo provenaient
de détenus ayant fui les bases de la guérilla ou ayant été libérés par les FAM
(Schafer, 2001 : 216).
Réduire la Renamo à son projet initial occulte, cependant, la variabilité
spatio-temporelle de ses tactiques, de même que le support populaire qu’elle
possédait à certains endroits. Le fait que ses opérations se soient poursuivies
malgré le déclin du support sud africain, suite à la signature des accords de
Nkomati, fut le premier indicateur que la Renamo s’était peu à peu transformée
en mouvement indépendant. À cet effet, Ken Flower, l’agent rhodésien
responsable de la création de la Renamo, affirma, dans un commentaire cité à
profusion, que la Renamo s’était vite transformée en « a monster beyond { its
original sponsors’] control » (cité par Wilson, 1992: 534).
Vers la fin des années 80, la prolifération d’enquêtes de terrain est venue
appuyer cette nouvelle interprétation, ce changement de paradigme (Clarence
Smith, 1989: 10). [afin de la guerre (1992) a aussi permis l’accès à un éventail
plus large d’informateurs, de sorte que la plupart des interprétations de la guerre
qui reposent sur des recherches entreprises après cette date diffèrent
considérablement des interprétations antérieures (Schafer, 2001 : 216). Le
support étranger a certes fourni les moyens techniques de la guerre, mais,
après 15 ans d’existence, la Renamo a indéniablement « pris des couleurs
locales » en canalisant, ou plutôt en radicalisant, des conflits historiques locaux
(Geffray, 1990a : 24; Schafer, 2001). On considère donc désormais la guerre au
are real issues, of course, but t s a bizarre misreading to see Renamo as fighting for a better deal
for peasants or as speaking for the emergent civil society. « (cité par Saul, 1999: 128).
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Mozambique comme une guerre civile à proprement parler, plutôt que comme
une simple guerre d’attrition menée par l’Afrique du Sud33 (Cahen, 1988: 13).
Le fait que la Renamo se soit métamorphosée, d’un mouvement de
déstabiHsation né de forces étrangères, en un parti politique ayant remporté
38 ¾ des votes lors des premières élections, en 1994, en témoigne d’ailleurs
avec éloquence (Cahen, 2000c: 175).
Il n’en demeure pas moins que, même si la Renamo jouissait bel et bien
d’un support populaire, il n’en était ainsi que dans certaines régions
particulières. De manière schématique, l’influence de la Renamo varia selon un
axe Nord/Sud34. Le Sud se démarqua surtout par l’absence de soutien populaire
de la Renamo et, par conséquent, la région fut la scène des plus violents
massacres. La guérilla se montra par contre beaucoup plus modérée dans le
Nord, où elle jouissait d’un certain appui local (Roesch, 1992: 464). Il s’agit
d’une distinction fondamentale puisque le Naprama a émergé dans le Nord du
Mozambique, tandis que le mouvement de Mongoi est né dans le Sud du pays.
La guerre civile au Mozambique fait néanmoins état d’exception dans la mesure où les autres
guerres civiles à avoir ravagé le continent depuis les quarante dernières années sont nées de
conflits locaux, généralement ethniques. Ainsi, même si chacune a aussi été financée par des
grandes puissances ayant radicalisé ces conflits locaux, la source première de ces guerres était
endogène. Le Mozambique se distingue donc des autres cas car, bien que le conflit ait été
intériorisé, il fut originellement le résultat de forces externes (Ah et Matthews, 1999 : 4).
C Je discute en détail de ces distinctions dans le chapitre IV qui traite des dynamiques de guerrelocales.
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Carte 3- Distribution des attaques de la Renamo
Note : Le nombre de victimes antérieures n’est pas cumulé.
Source : Vines, 1991a 98.
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C Les tactiques de la Renamo
Malgré ses origines étrangères, la Renamo possédait un programme
politique visant à justifier ses attaques et à obtenir un support à la fois régional
et international. En tant que mouvement d’opposition, la Renamo se présentait
comme la symétrie inverse du Frelimo, qu’elle décrivait comme pire encore que
les Portugais35. La Renamo prônait l’abolition du socialisme, la création d’un
système démocratique pluraliste, l’égalité et le respect des droits humains, la
liberté de culte36, le respect des traditions, la protection de la propriété privée et
la création d’une économie libre basée sur l’entreprise privée (Vines, 1991a:
76-79). Elle reconnaissait aussi les dignitaires traditionnels et incitait les
populations délocalisées, à l’occasion de la villagisation, à retourner vivre sur
leurs terres. Bref, elle prônait tout ce que le Frelimo condamnait et ce fut ainsi
qu’elle parvint à récupérer divers segments de la population marginalisés par le
gouvernement (Geffray, 1 990a37; West, 1997).
En plus de son idéologie mobilisatrice, les succès de la Renamo
reposèrent aussi sur une astucieuse combinaison de violence extrême et de
pouvoir spirituel. Compte tenu de ses objectifs de déstabilisation, mais aussi en
concordance avec son idéologie, la Renamo s’attaquait à toute infrastructure
étatique (dispensaires, écoles, usines...), ainsi qu’aux représentants de l’État et
aux populations civiles demeurées légitimistes, notamment celles résidant dans
les villages communautaires (Alexander, 1997 : 4). Il est estimé qu’environ un
million de personnes auraient perdu la vie, en raison directe de la guerre
(Jacobson, 1999: 178). Puisque ce chiffre doit être reporté sur une population
de 15 millions et sur une période de 15 ans, la guerre peut être décrite comme
Dhlakama, le leader du mouvement, affirmait que The colonialists exploited us, but at least
they didn’t try to wipe eut eut traditions because they are so-called « reactionary». ‘> (cité pat Hall,
1990: 44).
36 Le fait que la Renamo épatgnait toujours et exclusivement les églises et autres lieux de culte
lors de ses offensives illustrait d’ailleurs, de manière assez spectaculaire, ses tentatives d’acquérir
un support à la fois international et régional (Wilson, 1992 : 540).
Dinerman (1994) détruit cette dimension de la thèse de Geftray (1990a). Dans la présentation
qui suit, je ptends en compte les ctitiques de Dinerman et je présente une version nuancée de la
thèse de Geffray.
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une guerre de faible intensité38. Cependant, ce n’est pas tant le nombre de
victimes que la brutalité de leur mort qu’il importe de prendre en considération39.
En effet, bien que l’Afrique foisonne d’exemples de conflits sanguinaires, le
degré de violence déployé par la Renamo la démarque des autres mouvements
similaires (Hall, 1990 : 52 ; Nordstrom, 1998: 104)°.
L’extrême virulence de la Renamo envers les populations civiles semblait,
à première vue, témoigner de son faible niveau d’organisation militaire (Hall,
1990: 52). Or, en réalité, la Renamo possédait une structure hiérarchique
centralisée et coordonnée grâce à un système de radio des plus sophistiqués
(Vines, 1991a: 82). Sa structure politique reposait sur sa structure militaire, à la
tête de laquelle se trouvait Atonso Dhlakama, le Commandant en chef. Ce
dernier siégeait à Casa Banana41, la base centrale de la Renamo située dans le
centre du pays (voir carte 1). Chaque province comptait un certain nombre de
bases42 qui répondaient aux commandes de Casa Banana. Compte tenu de
l’incapacité de la Renamo à maintenir une position défensive, la plupart des
bases régionales étaient assez mobiles (ibid.: 87). L’efficacité du volet offensif
de la Renamo compensait toutefois cette faiblesse.
Plutôt que d’être un symptôme de désorganisation, l’extrême violence de
la Renamo faisait partie intégrante de ses tactiques et certains soutiennent
38 Le nombre de victimes continue de croître, encore à ce jour, à cause des centaines de mines
anti-personnelles qui demeurent indétectables (Jacobson, 1999 : 179).
Afin d’illustrer ces atrocités, il convient de citer le témoignage d’une femme de la région de
Tete: RENAMO soldiers arrived in my village saying they were extremely hungry. We told them
we had no meat to give them with their nsima. So they grabbed my child, chopped it up, and
torced me, trembling, to cook it. They even forced me to eat some. I have vowed to neyer eat
meat again. » Ou encore celui d’un réfugié de la même région qui affirme que « Renamo kills
people slowly with unsharpened axes or knives. They can pick any family and kill them one by
one. Anybody who cries out is also killed. Sometimes they force one of the on-lookers to kill their
own relative. But they always leave someone to escape to tell the tale. « (cités par Wilson, 1992:
527).
40Hall (1990) affirme que it is the degree and extent of the violence employed, which goes far
beyond deterring or punishing « traitors », that arguably marks out RENAMO as exceptional in
Southern African terms.
‘> (p. 52).41 Casa Banana fut capturée par les FAM en 1986 (Vines, 1991a : 86).
42 Chaque base abritait une brigade dirigée par un commandant régional et comprenait un
ensemble de bataillons (environs 250 soldats) dirigés chacun par un commandant de section. Ces
bataillons étaient ensuite divisés en compagnies (100 soldats), à leur tour divisées en pelotons (30
soldats) et à la tête de chaque groupe de dix soldats se trouvait un leader (ibid.: 80-81).
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C qu’elle avait même développé un « culte de la violence Qu’il s’agissait ou
non d’un culte, il semble possible d’accepter que la Renamo usait de la violence
de manière instrumentale, en vue d’inspirer la terreur. Par exemple, les soldats
prenaient toujours soin d’épargner la vie d’au moins un témoin et ils
commettaient des meurtres qui paraissaient arbitraires, afin de donner
l’impression que personne n’était à l’abri de leurs châtiments (Wilson, 1992
533). De plus, le fait que le degré de violence variait selon les régions témoigne
aussi de son de son usage calculé (Hall, 1990: 52-60). En effet, là où la
Renamo possédait déjà un support populaire, son usage de la violence était
considérablement plus modéré que dans les régions où elle rencontrait une
opposition importante (ibid.: 534-535, voir carte 3). Ainsi, l’extrême violence
déployée par la Renamo lui permit de régner par l’épouvante, ce qui contribua,
de manière considérable, à ses victoires. Cependant, en plus de la violence, ce
règne par la terreur reposait aussi sur l’important capital spirituel de la Renamo.
Devenus illégaux suite à la mise en place de la lutte contre
l’obscurantisme, plusieurs spécialistes rituels choisirent de se rallier à la guérilla
(Honwana, 1996: 185). La plupart des bases possédaient, d’ailleurs, des
médiums résidents (Vines, 1991a: 113; Hall, 1990: 48). Ces médiums étaient
chargés de confectionner des remèdes pour accroître les pouvoirs des
guérilleros. Ils aidaient aussi à repérer les traîtres et déserteurs, en plus de
présider aux cérémonies religieuses tenues au sein des différentes bases et
auxquelles les soldats devaient assister (Roesch, 1992: 473). Tandis que ces
associations constituaient une stratégie visant à accroître la légitimité locale de
la Renamo (ibid.: 472-3; Vines, 1991a: 113), cette dernière aurait aussi conclu
ces alliances dans le but authentique d’accroître les pouvoirs spirituels du
mouvement et d’assurer la protection de ses soldats (Wilson, 1992: 541 -548).
‘ Wilson (1992) décrit les « cultes de violence « par the presence of ritualistic elements which
the perpetrators — who in such circumstances see themselves as some kind ot brotherhood
socially discrete trom the victims — believe provides or imputes value or power into the activity.
p. 531).
Alors que certains chercheurs décrivent la relation entre ces médiums et la Renamo en terme
de collaboration, certains soutiennent qu’ils auraient été torcés de « collaborer » (Hall, 1990: 47;
Roesch, 1992 : 472).
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Par ailleurs, le fait que la plupart des dirigeants de la Renamo
appartenaient au groupe ndau45 contribua aussi aux pouvoirs religieux de la
guérilla (Hall, 1990 : 46 ; Honwana, 1996: 186). Les Ndau étaient reconnus
pour leurs habilités guerrières ainsi que pour la capacité qu’ils avaient de se
transformer en esprits vengeurs fukwa, lorsque tués46 (ibid.: 46 ; Vines, 1991a
75). Ceci les rendait donc pratiquement invincibles puisque personne n’eût osé
tuer un Ndau, de peur d’en subir les conséquences. Le fait que les populations
ndau comptaient des guerriers professionnels a donc favorisé leur accès aux
postes de direction, tout en profitant au mouvement, tant sur le plan militaire que
sur le plan spirituel. Je tiens pourtant à souligner que, malgré cette sur-
représentation des Ndau au niveau du leadership, la Renamo ne pourrait pour
autant être envisagée comme un mouvement ethnique. En effet, elle recrutait
ses membres parmi l’ensemble des groupes ethniques vivant au Mozambique et
quiconque apprenait la langue ndau, la langue officielle du mouvement, pouvait,
en principe, avoir accès à un poste d’officier (Honwana, 1996 : 187; Vines,
1991 a : 84-85)
Jumelé à un usage extrême de la violence, ce pouvoir spirituel permit à la
Renamo de régner par la terreur et de remporter des victoires militaires qui
surpassaient souvent ses capacités militaires réelles. La Renamo était crainte,
laissant aux individus deux options : s’y joindre ou la fuir. La guerre civile au
Mozambique comprenait donc une dimension religieuse incontournable et on y
référait, d’ailleurs, souvent en terme de « guerre des esprits » (Honwana, 1996:
171 ; Wilson, 1992:548).
Au cours de la guerre, le Frelimo parvint à maintenir un contrôle des
centres urbains, tandis que la Renamo n’opérait qu’en milieu rural. Les
campagnes du Mozambique furent donc la scène de la plupart des
affrontements. Vers la fin de la guerre, plusieurs villes se trouvaient en état de
Il s’agit d’un sous-groupe shona vivant dans le centre du Mozambique (2% de la population du
pays). Compte tenu de leur proximité géographique avec le Zimbabwe, les Ndau furent les
premiers Mozambicains à être recrutés au sein de la Renamo (Vines, 1991a : 84-85). Afonso
Dhlakama, le leader du mouvement (de 1977 à aujourd’hui), appartient aussi au groupe ndau.
‘ Cette habilité provenait d’un médicament (fukwa) administré à tous les Ndau, dès l’enfance
Vines, 1991a : 75). Je parle du fukwa plus en détail dans le chapitre V.
Le groupe ethnique ndau est cependant le seul à avoir voté majoritairement pour la Renamo,
lors des deux premières élections démocratiques (1994 et 1999) (Schafer, 2001 219).
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(Z’ siège et n’étaient atteignables que par avion (Vines, 1991a: 111), d’où l’image
d’une configuration des zones de contrôle des protagonistes en terme de peau
de léopard (Geffray, 1990a 220).
Les enclaves de contrôle ou « zonas libertadas »48 de la Renamo étaient
celles abritant les bases militaires du mouvement et les communautés ralliées à
sa cause. Celles-ci se distinguaient des zones de destruction au sein desquelles
la Renamo ne détenait pas d’enclaves de contrôle et à l’intérieur desquelles elle
perpétrait ses attaques (Vines, 1991a: 91-95). Les deux camps se faisaient la
guerre « par populations civiles interposées », c’est-à-dire que chacun livrait
bataille aux populations civiles de l’ennemi et se protégeait grâce au tampon
constitué des populations civiles sous son contrôle. La plupart du temps, ces
incursions prenaient la forme d’embuscades au cours desquelles le camp
réalisant l’attaque tentait de capturer ou de tuer un maximum de civils. En raison
de l’effet de surprise, le camp responsable du raid s’en sortait en principe
indemne. Les zones coincées entre les zones de contrôle des deux camps
étaient donc les plus sévèrement atteintes par les atrocités de la guerre
(Geffray, 1990a 200-210 ; Vines, 1991a : 95).
Comme la Renamo, le Frelimo tentait de s’emparer d’un maximum de
civils lors de ses attaques dans les zones sous le contrôle de la guérilla. Ces
recuperados (récupérés) étaient ensuite envoyés aux limites des villes où
vivaient déjà nombre de réfugiés, dont la survie dépendait essentiellement de
l’aide internationale. Le déplacement des populations impliquait donc, dans de
telles circonstances, des problèmes de subsistance majeurs et les recuperados,
comme les réfugiés, regagnaient souvent leurs terres, malgré l’opposition de
l’État et en dépit des risques de représailles de la Renamo. Par ailleurs, puisque
la Renamo percevait le regroupement en village comme un signe d’allégeance
au Frelimo, la vie en village s’avérait, en principe, plus hasardeuse que la vie en
48 Ironiquement, la Renamo nomma les régions sous son autorité du même nom que les zones
libérées des Portugais par le Frelimo, pendant la lutte d’indépendance.
“ La Renamo possédait aussi des zones de taxe, c’est-à-dire des zones sans intérêts
stratégiques au sein desquelles elle imposait une taxe en échange de sa non-agression. Dans ces
zones, plusieurs sont parvenus à demeurer neutres en maintenant une maison au village (respect
du Frelimo), tout en vivant sur leurs territoires lignagers (respect de la Renamo) (Getfray, 1990a:
183-187).
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C habitat dispersé (Geffray, 1990a: 175-179). On observait donc deux tendances
contradictoires. D’une part les populations s’aggloméraient autour des centres
urbains sous contrôle du Frelimo, ou encore, autour des bases de la Renamo.
D’autre part, les gens tendaient à se disperser (ibid.: 175-194). Quoi qu’il en fût,
beaucoup ne purent échapper à la délocalisation, malgré leur résistance initiale
à la villagisation. Il est, d’ailleurs, estimé qu’un tiers de la population du
Mozambique (4.3 millions) aurait été déplacé au moins une fois au cours de la
guerre (Vines, 1991a:1).
En plus des variations régionales déjà mentionnées, la Renamo remania
aussi ses tactiques au cours de la guerre. La signature des accords de
Nkhomati marqua, sans doute, la plus importante transformation de la ligne de
conduite de la Renamo. En dépit du fait que l’Afrique du Sud ne respecta pas
tout à fait sa part du contrat, elle restreignit néanmoins son support pour la
Renamo qui dut modifier ses tactiques afin de pallier cette diminution. Ce fut
ainsi qu’elle abandonna les cibles militaires pour privilégier les cibles civiles, ces
dernières exigeant moins de ressources (ibid.: 89-91). lI s’agit d’un autre détail
important puisqu’au moment de l’émergence des deux mouvements dont il est
ici question, non seulement la guerre perdurait depuis plus d’une décennie, elle
avait aussi atteint un degré de violence sans précédent (voir carte 3).
Au cours des années 80, on assista à l’émergence de différentes
tentatives visant à mettre fin à la guerre ou, du moins, à réduire ses retombées.
Différents leaders parvinrent, grâce à leurs pouvoirs spirituels, à maintenir la
Renamo à l’écart de leur territoire. En effet, même s’ils furent les plus
importants, le Naprama et le mouvement de Mongoi ne constituèrent pas des
cas isolés. Dès le milieu des années 80, diverses zones se trouvèrent
épargnées des conflits armés grâce aux pouvoirs spirituels de différents leaders
religieux50. Les seules résistances efficaces vis-à-vis de la Renamo furent,
50 Par exemple, dans le district de Morrumbala, dans la province de Zambézia, le chef de la
chefferie Golombi est parvenu à maintenir la Renamo à l’écart de son territoire, jusqu’à sa mort en
avril 1984. Suite à son décès, par contre, la guérilla attaqua le territoire en question. Samantanje
est, quant à lui, un médium qui est parvenu à créer une petite zone de paix dans la région de
Gorongosa, à partir de 1987. (Wilson, 1992 554-557).
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d’ailleurs, celles qui disposaient d’un certain capital spirituel (Nordstrom, 1998:
103; Wilson, 1992: 551-553).
Tel que mentionné en introduction, il n’est peut-être pas surprenant de
retrouver ce genre d’initiative au Mozambique, à l’époque. Or, comment rendre
compte de leurs différents degrés de succès? Je poursuis en présentant le
cadre théorique qui me permettra d’aborder cette question.
Q CHAPITRE II
LES SUCCÈS DES MOUVEMENTS PROPHÉTIQUES:
PERSPECTIVES THÉORIQUES ET TENTATIVE DE
SYNTHÈSE
Les mouvements religieux ont longtemps été réduits à certaines conditions
économiques et politiques (Fernandez, 1964; Worsley, 1957), de même qu’ils
ont souvent été envisagés comme des phénomènes propres à diverses
catégories sociales marginalisées et dépossédées, notamment les femmes
(Lanternari, 1983; Lewis, 1971). Critiquée pour son réductionnisme au début
des années 70, cette approche dite rationnelle et ses visées typologiques furent
peu à peu transformées (Fernandez, 1978; La Barre, 1971). On se mit alors à
préconiser des analyses historiques de mouvements particuliers qui rendaient
enfin justice à leur complexité. Malgré ces transformations, l’approche
rationnelle, encore très vivante, se caractérise toujours par son accent sur les
contextes dans lesquels s’inscrivent les phénomènes religieux (Firth, 1996;
Pfeiffer, 2002; Ranger, 1986; Schofeleers, 1994, pour ne nommer que
quelques-uns de ses tenants).
L’approche rationnelle rend donc compte des phénomènes religieux par
des explications d’ordre politique, économique et sociologique, ce que lui
reprochent les défenseurs de l’analyse expérientielle, une approche née en
réaction à la première et qui s’inscrit dans l’anthropologie post-structuraliste.
Dans le cadre de l’approche expérientielle et de sa variante phénoménologique,
l’attention est plutôt placée sur l’expérience de celui qui vit le phénomène, voire
même sur l’expérience religieuse du chercheur lui-même (voir, par exemple,
Jackson, 1996; Massé, 2002; Poewe; 1994; Turner, 1994). Les chercheurs
d’obédience expérientielle considèrent donc que des explications extérieures
aux phénomènes religieux ne sauraient en rendre compte. Dans les deux cas, la
perspective comparatiste des approches plus taxonomiques a été, en quelque
sorte, abandonnée (Fernandez, 1978; Johnson etAnderson, 1991 et 1995).
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(J Dans le cadre de ma recherche, j’ai choisi d’adopter une position
rationnelle nuancée, c’est-à-dire que je considère que les phénomènes religieux
ne peuvent être réduits à des facteurs extérieurs, mais que ceux-ci permettent
néanmoins d’en rendre compte. Ce choix découle avant tout de mon orientation
théorique, mais aussi du fait que, s’étant dissous, il y a plus d’une douzaine
d’années, les deux mouvements étudiés ne peuvent qu’être soumis à une
analyse rationnelle. Enfin, en raison de ma problématique, une approche
rationnelle semble, somme toute, plus appropriée qu’un regard expérientiel.
J’estime donc légitime et heuristique de faire ressortir certains facteurs qui
permettraient de rendre compte des succès différentiels de différents
mouvements. Ceci dit, je ne prétends pas développer des règles générales à
partir de deux cas. J’espère plutôt faire ressortir certaines tendances qui
pourraient ensuite être confrontées à des cas similaires.
Deux obstacles importants ont surgi lors de l’élaboration du cadre
théorique qui suit. Dans un premier temps, la simple appellation des deux
mouvements s’est avérée malaisée51. Le mouvement de Mongoi et celui de
Manuel Antonio sont comparables dans la mesure où ils sont tous deux
parvenus à créer une zone de paix durable dans un contexte de guerre civile et
ce, grâce aux pouvoirs spirituels de leur fondateur. J’ai donc choisi d’y référer en
terme de prophétisme que je définis comme une action collective dirigée par un
leader, en principe envisagé comme un prophète, qui vise un changement en
puisant dans un registre religieux (définition adaptée de Fernandez, 1978
208)52.
L’émergence des prophétismes a beaucoup plus été soumise à la
théorisation que la question de leur popularité. Ces lacunes m’ont donc aussi
51 Les auteurs qui se sont intéressés à ces deux mouvements les décrivent soit comme des
mouvements millénaristes (Finnegan, 1992), soit comme des mouvements de contre-violence
Wilson, 1992), ou encore, comme de simples mouvements (Legrand, 1993).
2 Fernandez (1978) emploie le terme de prophétisme en référence à l’ensemble des mouvements
religieux en Afrique. Prophétisme et millénarisme sont, par contre, souvent employés de manière
interchangeable (Dozon, 1974: 85; Izard, 1992 : 604-605). Par exemple, dans son étude des
cultes du Cargo, Worsley (1957) souligne que le processus millénariste peut se faire par
l’entremise d’un prophète, mais qu’il peut aussi s’en passer, qu’il peut supposer l’intervention soit
de forces surnaturelles, soit de l’action humaine, de même qu’il ne repose pas nécessairement sur
une doctrine millénariste. Il en conclut que, parmi ces variantes des mouvements millénaristes, la




occasionné certains problèmes puisque, même si on ne peut espérer
comprendre les succès d’un mouvement sans s’attarder aux conditions de son
émergence, je m’intéresse avant tout à leurs réussites. Selon moi, un tel hiatus
résulte en partie du fait que ces mouvements sont rarement envisagés comme
des succès, étant en principe éphémères53, ainsi que désastreux pour leurs
adeptes54. J’estime que ce manque d’intérêt pour la réussite des mouvements
prophétiques est aussi symptomatique de l’abandon de plus en plus généralisé
de l’approche comparative. En effet, les succès d’un mouvement n’apparaissent
problématiques que lorsque comparés à d’autres. Je poursuis, néanmoins, en
présentant différentes manières d’expliquer l’émergence des mouvements
prophétiques.
L’émergence des prophétismes
Alors que certains exemples témoignent de la possibilité de voir émerger
des mouvements prophétiques dans des contextes de stabilité sociale relative,
la plupart naissent dans des contextes de crise, c’est-à-dire lors de périodes de
frustrations profondes au cours desquelles les méthodes habituelles de
résolution des problèmes s’avèrent inadéquates (La Barre, 1971 : 11; Wallace,
1956: 264). D’ailleurs, ce n’est souvent que lors de bouleversements sociaux
que les intérêts communs parviennent à transcender les différences et les
rivalités (Worsley, 1957 : 230). En ce qui concerne le contexte d’émergence des
deux mouvements dont il est ici question, il serait difficile de nier l’existence
d’une crise; l’ensemble des analyses de ces deux mouvements recourt, en effet,
à la « crise mozambicaine » pour en rendre compte (Finnegan, 1992; Legrand,
1993 Maier, 1998; Wilson, 1992). On retrouve, cependant, nombre de
contextes de crise qui n’ont pas enfanté de tels mouvements, alors qu’ils
apparaissaient propices à ce genre de développement. Que dire aussi du fait
Par exemple, dans leur étude du mouvement de Ambuya Juliana au Zimbabwe, Wilson et
Mawere (1995) se penchent sur les facteurs de déclin du mouvement, plutôt que sur ceux de sa
opularité initiale.
Par exemple, le mouvement de Nonqawuse en pays Xhosa en 1856-1857 eut des
C conséquences désastreuses pour ses adeptes qui furent encouragés à tuer tout leur bétail(Fernandez, 1978: 199).
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que dans un contexte général de crise, ce n’est qu’à un ou à certains endroits
précis que ces mouvements émergent, s’ils émergent? (La Barre, 1971). La
crise s’avère donc peut-être nécessaire, mais elle n’est certainement pas
suffisante à l’émergence d’un mouvement prophétique. Par ailleurs, en se
limitant au contexte de crise, on réduit ces mouvements à leur dimension
politico-économique (Massé, 2002 : 312). Ceci impose une réflexion au sujet de
l’adoption de moyens religieux pour tenter de résoudre des tumultes sociaux.
Plusieurs soutiennent que la religion constitue souvent le seul canal
disponible aux peuples opprimés ou aux catégories sociales marginalisées pour
exprimer leur désenchantement. À cet effet, certains soulignent que les
mouvements millénaristes surgissent, en principe, dans des sociétés sans
institutions centralisées, ou au sein de classes sociales dépourvues d’appareils
leur permettant d’agir de manière unifiée (Worsley, 1957: 227). Le caractère
décentralisé, l’inexistence d’une instance supérieure, tels un gouvernement
central, un parti politique ou même un culte régional, qui puisse agir comme
structure d’unification, imposerait donc la création d’une structure ad hoc (Adas,
1979: 80; Dozon, 1974: 88-89; Oommen, 1967: 95; Worsley, 1957: 227).
Ceci n’explique pourtant pas pourquoi cette structure épouse une forme
religieuse.
Ce n’est en principe qu’en s’unissant qu’on peut espérer vaincre un
ennemi supérieur à différents niveaux. Et, ce n’est parfois qu’en adoptant une
forme religieuse que cette union s’avère réalisable. D’une part, être nommé par
une force surnaturelle permet de transcender les rivalités entre différentes unités
sociales. De cette manière, le leader peut (prétendre) représenter les intérêts de
l’ensemble, et non uniquement les intérêts particuliers de son groupe d’origine
(Worsley, 1957: 227-249). Ce sont d’ailleurs des leaders, en l’occurrence des
prophètes, et non des chefs titulaires, qui dirigent les mouvements
prophétiques.
Dans son étude des cultes du Cargo en Mélanésie, Worsley souligne qu’à l’exception du
mouvement Toka dans une des îles Fiji, l’ensemble des mouvements de la région prirent
naissance au sein de sociétés simples (Worsley, 1957: 12-32).
32
C D’autre part, le fait de traduire des revendications dans un idiome religieux
s’inscrit souvent dans le prolongement des modes de résolution de problèmes
antérieurs à l’émergence du mouvement en question. Plusieurs soulignent le
caractère utilitaire, pragmatique de la religion en Afrique (Droz, 2002 : 85-99;
Hammond-Tooke, 1985b: 59; Van Beek et Blakeley, 1994: 17)56. En se
transformant pour répondre à des problèmes politiques contemporains, la
religion ainsi perçue se trouverait donc en continuité avec son rôle
« traditionnel » d’apporter des solutions à des problèmes de tout genre. Ceci
étant dit, on ne saurait pour autant réduire les mouvements prophétiques à des
manifestations traditionnelles, si ce n’est que parce qu’ils sont, d’ordinaire,
syncrétiques et qu’ils avalisent souvent certains éléments de la « modernité »,
même si de manière critique (Behrend et Luig, 1999 : xiv). En adoptant une telle
position, il faut aussi se garder de ne pas sombrer dans le culturalisme (Van
Meijl, 2001 : 25-26). lI existe, en effet, plus qu’une simple explication culturelle à
l’origine des prophétismes. Enfin, il ne faudrait pas, non plus, en conclure que
les Africains soient voués à traduire leurs frustrations dans un idiome religieux.
On retrouve d’ailleurs, aujourd’hui en Afrique, divers mouvements de résistance
qui se situent assez loin de la sphère religieuse57.
Pour revenir à l’idée d’une continuité culturelle, il n’en demeure pas moins
que les mouvements prophétiques prennent souvent naissance dans des
sociétés qui possèdent une tradition prophétique, c’est-à-dire là où des
prophètes émergent de manière récurrente en tant que critiques de la société58.
Cette tradition agit alors en tant que gabarit pour appréhender les nouveaux
prophètes et déterminer leur légitimité, en plus de servir de modèle au prophète
lui-même (Johnson et Anderson, 1995 : 16). Dans ces sociétés, les prophètes
sont, par conséquent, institutionnalisés, en plus d’être endémiques (Fabian,
1981 : 120). Par exemple, chez les Kikuyu qui participèrent au mouvement Mau
56 Hammond-Tooke dit, à ce sujet, que : The ancestor religion is essentially a pragmatic one,
rooted in the exigencies of everyday experiences, hopes and fears. There are no rituals whose
function is merely to honor the gods, in the sense that divine service is so designed in Christianity,
for example» (Hammond-Tooke, 1985b: 59).
Voir, par exemple, Biaya, 2000; Rasmussen, 2000; Comaroif et Comaroff, 2000.
58 En Afrique, on retrouve trois foyers principaux de prophétismes : l’Afrique du Sud, l’Afrique
Centrale (Congo et Kenya) et le Golfe de Guinnée (Dozon, 1974: 88). Dozon parle de
messianismes plutôt que de prophétismes mais il fait bel et bien référence à des mouvements
prophétiques tels que définis au début du présent chapitre.
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Mau, les prophètes apparaissaient de manière cyclique, dans des contextes de
crise sociale ou écologique, et annonçaient l’approche du itwîka, un rituel de
purification (Droz, 2001 : 100). La naissance du Christianisme offre un autre
exemple peut-être plus familier.
Un mouvement prophétique peut, par contre, aussi prendre naissance au
sein d’une société ou dans une région sans la moindre tradition prophétique
(Adas, 1979: 92; Johnson et Anderson, 1995: 16). En l’absence d’une telle
tradition, on parle d’un moment prophétique, c’est-à-dire d’une certaine
conjoncture au sein de laquelle des croyances traditionnelles sont refaçonnées
à l’intérieur d’un discours prophétique pour répondre à des troubles
contemporains (Wright, 1995: 124-125). Dans ce cas, le mouvement en
question est, en principe, le premier du genre à opérer dans la région. Le
prophète doit alors faire preuve d’une créativité remarquable, s’il souhaite
convaincre un certain nombre de disciples de se joindre à son mouvement60.
Force est donc de constater que l’existence d’une tradition prophétique n’est, en
rien, déterminante quant à la possibilité de voir apparaître un mouvement
prophétique.
En dernière analyse, l’avènement du prophétisme paraît largement
dépendant de l’existence d’un prophète qui permet d’expliciter les aspirations
collectives et de matérialiser l’intégration de populations indépendantes, voire
même hostiles. Qui sont alors ces prophètes? J’adopte la définition classique de
Weber selon lequel un prophète est « un individu charismatique61 qui, en vertu
de sa mission, proclame une doctrine religieuse ou un commandement divin.
(Weber, 1968: 439, traduction libre). Le caractère très large de cette définition
permet d’y inclure tous les prophètes, sous leurs différentes formes. Par
Par exemple, les Acholi, les Thonga et les Makwa chez lesquels émergèrent respectivement le
mouvement de Alice Lakwena, le mouvement de Mongol et le Naprama, de même que les
différents groupes ayant participé à la rebellion Maji-Maji, ne possédaient pas de tradition
grophétique (Behrend, 1997; Webster, 1975; Geffray, 1990a et Adas, 1979).
° En d’autres termes, «They [the prophetsJ had no well-established, or at least still viable, models
on which to pattern their behavior or base their ideologies. They themselves had to fashion
ideologies and develop prophetic styles that would be convincing to those groups to which they
hoped to appeal. « (Adas, 1979: 1 18).
61 Le charisme, toujours selon Weber (1968), constitue « a certain quality of an individual
personality by virtue of which he is considered extraordinary and treated as endowed with
supernatural, superhuman or at least significantly exceptional powers or qualities. » (p. 241).
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exemple, on retrouve des prophètes héréditaires ou non, devins ou non,
innovateurs ou conservateurs, inspirés ou apprentis... (Johnson et Anderson,
1995: 6-7). Il semble que cette diversité s’explique, en partie, par la
perméabilité des frontières entre différents statuts comme celui de devin, de
prêtre, de médium et de prophète. En effet, les exemples abondent de sociétés
au sein desquelles le même individu peut cumuler plusieurs rôles à un moment
donné ou encore passer de l’un à l’autre au cours de sa vie. Malgré ces
chevauchements, on gagne en clarté en précisant que l’activité première du
prophète concerne la révélation, c’est-à-dire la présentation d’une version idéale
de la société (Rigby, 1975 : 117)62.
Ce n’est, toutefois, qu’en recrutant des disciples que l’individu en question
se transforme en prophète et que sa révélation devient le fondement d’un
mouvement. Alors, comment expliquer que ce n’est pas tout individu ayant reçu
une révélation qui devient prophète? Comment, aussi, rendre compte du fait
que certains mouvements connaissent des réussites, somme toutes, plus
importantes que d’autres?
62 La révélation se distingue donc de la divination qui consiste en l’acte de proposer des
diagnostiques et de régler des problèmes dans l’immédiat. Ainsi, le prophète et le devin se
distinguent avant tout par les contextes dans lesquels ils interviennent (Rigby, 1975). Je cite
Devisch parce qu’il énonce de manière claire la différence entre le prophète et le devin: cThey
both pronounce judgement over the gap between norm and concrete events; the prophet deals
with wider gaps and less individual matters that the traditional diviner does. » (Devisch, 1985 : 61).
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C Les succès des prophétismes
Dans la littérature, le degré de succès d’un mouvement se mesure
essentiellement à sa longévité63. Or, puisque que les deux mouvements qui
nous intéressent ont tous deux été dissous en moins de trois ans64, j’omets la
variable temporelle. Je mesure plutôt la popularité des mouvements en fonction
de la superficie du territoire qu’ils sont chacun parvenus à pacifier. En sachant
que la zone de paix de Mongoi s’étendait sur 30 km2 et que celle de Manuel
Antonio recouvrait plus des 2/3 du Nord du pays, je considère que, par rapport
au mouvement de Mongoi, celui de Manuel Antonio a connu un degré de succès
supérieur. Il ne s’agit, pourtant, que des résultats tangibles des entreprises des
deux mouvements. Consolider une zone de paix impliquait, dans les deux cas,
maintenir la Renamo à l’écart et recruter des disciples. Il convient donc
d’explorer les éléments qui ont pu avoir une incidence sur ces deux dimensions.
Un survol de la littérature nous renseigne au sujet des principaux éléments
à prendre en considération afin de comprendre les succès des mouvements
prophétiques. Certains mettent l’accent sur la doctrine, les objectifs, la
réalisation des prophéties, l’importance des forces qui s’opposent au
mouvement (Wallace, 1956: 278), les moyens logistiques de propagation du
mouvement, la question du <c timing » (Oommen, 1967: 88-99), ainsi que
l’organisation sociale des populations concernées (Droz, 2001; Oommen, 1967;
Ratnan, 1964; Weber, 1968). À partir de cette liste non-exhaustive, j’ai délimité
trois grandes catégories de facteurs qui recoupent les deux dimensions
mentionnées et qui feront chacune l’objet d’un chapitre. La première catégorie
concerne la doctrine et l’organisation du mouvement, ce qui relève de sa forme.
La seconde englobe les facteurs politico-militaires, c’est-à-dire, dans un premier
63 Par exemple, Weber (1968) parle de routinisation et Fernandez (1964), d’instrumentalisation,
pour expliquer la persistance et l’institutionnalisation des mouvements prophétiques. Dans les
deux cas, cette survie sous-entend une transformation quelconque du mouvement en question.
Wilson et Mawere (1995) envisagent aussi le caractère éphémère du mouvement d’Ambuya
Juliana au Zimbabwe en terme d’échec. La Barre (1971) parle de succès historique lorsque le
mouvement se transforme en secte, mais il reconnaît aussi l’existence de ce qu’il nomme un
succès fonctionnel, lorsque le mouvement parvient à résoudre le problème de départ (p. 10).64 y aurait divers individus se réclamant du Naprama qui tenteraient, encore aujourd’hui, de
recruter des disciples mais le mouvement Naprama, tel que présenté ici, s’est bel et bien éteint
(West, 2003, communication personnelle).
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temps, les dynamiques locales de guerre avant l’avènement des mouvements;
et, en deuxième lieu, les réactions subséquentes de l’ennemi, en l’occurrence la
Renamo. Enfin, la troisième catégorie concerne l’organisation politico-religieuse
des populations impliquées.
La doctrine et l’organisation du mouvement
On peut s’attendre à ce que la doctrine et l’organisation du mouvement
aient un certain retentissement en ce qui concerne le recrutement des disciples
(Weber, 1968: 440). Le message du prophète doit premièrement faire sens aux
yeux du public et s’insérer de façon cohérente avec le contexte dans lequel il
opère (Wilson et Mawere, 1995: 283). Malgré ses éléments novateurs, la
proclamation prophétique se bâtit donc toujours à partir de ce qui existe déjà,
aussi révolutionnaire soit-elle (Overholt, 1982 : 65; Rigby, 1975 : 120). Ceci rend
les mouvements qui émergent dans des sociétés sans tradition prophétique
d’autant plus intéressants que leur fondateur doit savoir innover, tout en puisant
dans les croyances locales, s’il souhaite rendre recevable un message en
quelque sorte étranger.
Un mouvement qui traduit des aspirations généralisées devrait aussi avoir
plus de chances de recruter un nombre important d’adeptes qu’un message
destiné à des revendications plus précises et plus localisées. La proclamation
doit également être adressée aux catégories sociales les plus enclines à se
joindre au mouvement. Les mouvements prophético-militaires recrutent, en effet,
nombre de leurs membres parmi la jeunesse masculine qui constitue la
catégorie sociale la plus portée à refuser le status quo, celle ayant aussi le
moins à perdre (Biedelman, 1973: 397, cité par Rigby, 1975 : 142). Dans le
même ordre d’idées, un mouvement qui recrute quiconque souhaite s’y joindre
devrait aussi avoir plus de chances d’être populaire qu’un message qui adopte
des critères d’appartenance restreints.
Le contenu du discours et l’organisation du mouvement devraient donc
affecter sa popularité pour des raisons qui pourraient paraître assez évidentes.
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Le lien n’est toutefois pas si direct. En l’absence d’une alternative, d’une
troisième voie, les gens peuvent se rallier à un mouvement non tant parce qu’ils
adhèrent à sa doctrine ou à son idéologie, que parce qu’il s’agit de l’unique
option dont ils disposent, à ce moment précis, pour exprimer leur
mécontentement (Bratton, 1994 : 460). Dans la même optique, les gens se
convertissent parfois à un mouvement quelconque non tant à cause de sa
doctrine, qu’en raison de ce que cette conversion leur permet d’accomplir (Droz,
2002: 90; Stambach, 2000: 175-177). À cet effet, on verra que plusieurs se
sont ralliés à la Renamo, tout d’abord parce qu’elle s’opposait au Frelimo et non
à cause de son programme politique (Geffray, 1990a). Le contenu du
mouvement peut certes jouer, mais l’allégeance constitue un phénomène social
très complexe et l’abondante littérature sur les comportements électoraux est là
pour le prouver. Il semble donc que la forme du mouvement peut accroître ses
capacités de recrutement, mais que la doctrine n’explique pas, en soi, le degré
de popularité du mouvement en question.
Le prophète joue, quant à lui, un rôle considérable dans la popularité de
son mouvement et ce, souvent malgré lui, notamment parce que certains sont
plus charismatiques que d’autres. La question du charisme ne sera toutefois pas
abordée dans mon analyse, à défaut de données adéquates. Je me pencherai,
par contre, sur la source de l’autorité du prophète, source d’ailleurs liée de
manière intime à la doctrine du mouvement. Nous avons vu que la forme
religieuse des prophétismes permettait de transcender des rivalités locales et
donc d’unifier des populations parfois hostiles ou, du moins, indépendantes. Le
prophète doit, cependant, aussi savoir puiser son autorité au-delà des ancêtres
locaux; d’où les emprunts fréquents à l’islam ou au Catholicisme (Worsley,
1957:245).
La doctrine et l’organisation du mouvement semblent donc avoir un impact
sur les capacités de recrutement de celui-ci. La forme du mouvement devrait,
par ailleurs, aussi affecter ses aptitudes à faire reculer l’ennemi en question. À
cet effet, le prosélytisme du mouvement, ou ce que Rigby (1975) nomme son
engagement à l’action (p. 120), serait, à mon avis, la dimension la plus
o
38
importante de la forme à considérer65. Il va de soi qu’un prophète qui fait preuve
d’ambitions expansionnistes a plus de chances de prendre de l’expansion que
celui qui adopte des stratégies plutôt défensives. Également, certains
soutiennent que les moyens préconisés par le mouvement - qui reflètent en
général ses objectifs — peuvent aussi avoir un impact important sur sa popularité
(Oommen, 1967: 99). Il est à noter que l’on retrouve l’emploi de gris-gris qui
permettent de changer les balles de fusil en eau dans des centaines de
mouvements, tant pacifistes que violents, à travers le monde (Adas, 1979: 153-
154), dont le Naprama.
Il ne suffit pourtant pas d’avoir une visée expansionniste et des moyens
appropriés pour la satisfaire, il faut aussi que ce projet rencontre un minimum
d’obstacles.
Les facteurs politico-militai tes
La popularité des mouvements religieux est souvent reliée à la gravité du
contexte de crise dans le cadre duquel ils émergent. Par exemple, la popularité
d’un mouvement particulier sera interprétée comme le reflet de l’intensité des
bouleversements, comme la preuve que la vie était vraiment devenue
insupportable pour un nombre important de personnes (Wilson, 1992 : 573). On
verra qu’en dépit du fait que les mouvements étudiés prirent tous deux
naissance à la même époque et dans le cadre de la même guerre civile, les
dynamiques de guerres propres aux deux régions étaient assez différentes.
Par ailleurs, bien que des mouvements parviennent parfois à se reproduire
dans la clandestinité, une riposte puissante peut s’avérer fatale lorsqu’il s’agit
d’un phénomène spontané. L’importance des forces qui s’opposent au
mouvement devrait donc aussi avoir une incidence sur son expansion. Si, par
contre, le mouvement ne rencontre pas d’opposition décisive, ou encore, s’il
65 Par exemple, les préceptes du Christianisme ont, sans doute, favorisé son expansion, mais
sans les entreprises missionnaires, y aurait-il autant de Chrétiens de par le monde?
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C s’allie à un groupe puissant fOommen, 1967: 96), tels le gouvernement ou les
médias66, il accroît ses chances de succès (Behrend, 1997).
Le premier groupe à s’opposer au nouveau mouvement est, en principe,
l’ennemi contre lequel celui-ci se soulève, qu’il s’agisse du colonisateur, d’un
mouvement de guérilla ou autre. Les mouvements prophétiques nés dans le
contexte post-colonial se distinguent, toutefois, de ceux nés dans un contexte
colonial sur un point fondamental. Dans le contexte colonial, les gris-gris anti-
balles permettaient essentiellement d’unir les disciples et de fournir le courage
nécessaire pour affronter un ennemi militairement supérieur. Le colonisateur n’y
voyait, en effet, que superstition67. A l’occasion d’une guerre civile, par contre,
l’ennemi est un groupe local qui partage, dans une certaine mesure, les
croyances du mouvement, telle la possibilité de devenir invincible aux balles de
fusil ou celle d’être possédé par un esprit. Dans ce cas, les gris-gris anti-balles
permettent donc aussi de remporter des victoires militaires réelles, tout en
consolidant l’autorité du prophète.
Cette précision soulève la question de la réalisation des prophéties dans le
maintien de l’autorité du prophète et dans l’expansion de son mouvement. À
moyen terme, cette autorité repose sur l’efficacité du mouvement, que celle-ci
soit réelle ou imaginée (Johnson et Anderson, 1995; Oommen, 1967: 94;
Overholt, 1982: 64-66). Pour les raisons que je viens de mentionner, on devrait
s’attendre à ce que les prophéties aient plus de chances d’être réalisées dans le
cadre d’une guerre civile que dans un contexte colonial. Pour reprendre le
même exemple, si l’ennemi croit en l’efficacité des gris-gris anti-balles, il ne
tirera pas sur les adeptes, confirmant par le fait même leur effet. Si, par contre,
les prophéties ne concordent pas avec le déroulement des événements, cette
discordance devra être justifiée de manière crédible pour les adeptes et futurs
adeptes. La plupart des mouvements adoptent, d’ailleurs, une série de
prescriptions difficilement respectables qui permettent de justifier les défaites, le
66 Worsley (1957) soulignait déjà le rôle d’une alliance entre le prophète et les médias en matière
de succès des mouvements millénaristes (p. 254).67 Lors des contre-attaques coloniales, les rangs étaient remplis de populations locales qui
croyaient peut-être aussi en l’efficacité de tels remèdes, mais au niveau du commandement, ces
croyances n’étaient pas prises en compte pour planifier les attaques.
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cas échéant. Cependant, même si excusées, des défaites successives mènent,
en général, à la désillusion et au déclin du mouvement (Behrend, 1997; Wilson
et Mawere, 1995 : 253).
L’organisation politico-religieuse des populations impliquées
L’ennemi en question n’est toutefois pas le seul à pouvoir s’élever contre
l’émergence et l’expansion du mouvement prophétique. Au niveau local, les
différents détenteurs d’autorité peuvent, eux aussi, manifester une certaine
opposition au mouvement. Le prophète entre en concurrence avec les autorités
préexistantes, de sorte qu’on assiste souvent à certains conflits entre ces
acteurs, de même qu’entre les prophètes eux-mêmes, selon les cas
(Schoffeleers, 1994; Weber, 1968: 457)68. Toutefois, ceux-ci peuvent aussi
choisir de coopérer, comme ce fut le cas avec le mouvement Maji Maji en
Tanzanie et avec celui de Ambuya Juliana au Zimbabwe (Adas, 1979: 137;
Wilson, 1995 : 284). En général, par contre, la plupart des mouvements religieux
en Afrique s’en prennent aux dignitaires traditionnels. D’ailleurs, ils recrutent
surtout parmi les jeunes et les femmes, soit les segments de la population
souvent marginalisés par les autorités traditionnelles (Wilson et Mawere, 1995
284). Quoi qu’il en soit, la relation entre le prophète et les dignitaires locaux
délimite, en quelque sorte, l’étendue de l’autorité disponible au prophète (Adas,
1979: 165; Waller, 1995: 33). Ceci témoigne donc de l’importance d’une
analyse de l’organisation politico-religieuse qui permette d’identifier les
détenteurs de l’autorité et les dynamiques de reproduction du pouvoir.
En outre, certaines sociétés peuvent aussi se montrer plus réfractaires que
d’autres à l’idée de se rallier en masse à un prophète. Plusieurs évoquent
l’existence d’un lien entre les succès des mouvements prophétiques et
l’organisation politico-religieuse des populations impliquées. Pour comprendre
les succès des mouvements prophétiques, Qommen (1967) mentionne les
objectifs visés, les moyens adoptés, la position sociale du prophète, ainsi que le
C
68 En parallèle, on retrouve de plus en plus de conflits entre les Églises Pentecôtistes et les cultes
de possession plus traditionnels (Honwana, 1996 : 205-220; Maxwell, 1995 322).
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système politico-religieux au sein duquel celui-ci opère (p. 99). Ratnan (1964)
souligne aussi l’importance de prendre en compte l’organisation politico
religieuse des populations impliquées (p. 347). Ces auteurs ne précisent
pourtant pas ce qui rendrait une société plus apte qu’une autre à adhérer en
masse à un mouvement prophétique.
Quelques auteurs mentionnent de manière plus explicite le rôle de
l’organisation sociale. Worsley (1957) souligne le caractère segmentaire des
sociétés au sein desquelles apparaissent les millénarismes. Ce qu’il entend par
segmentaire correspond, cependant, à toute société non-centralisée. Ainsi,
puisqu’il n’établit pas de distinctions entre celles-ci, il ne peut expliquer les
succès différentiels des mouvements par l’organisation sociale. Weber offre des
pistes intéressantes lorsqu’il affirme que les sociétés où l’autorité repose sur un
fondement soit traditionnel, soit bureaucratique, ne sont pas enclines au
«charismatic appeal», bien qu’elles puissent néanmoins engendrer des
mouvements prophétiques (cité par Schweitzer, 1974: 159). De son coté, Droz
(2001) démontre que certains détails de l’organisation sociale kikuyu se
prêtaient au développement du millénarisme Mau-Mau et que ceux-ci
expliqueraient, par la même occasion, les succès du mouvement69. Ainsi, en
dépit du fait qu’il n’existe pas de théorie à proprement parler sur les impacts de
l’organisation sociale quant aux succès des prophétismes, le fait d’établir un tel
lien paraît néanmoins légitime.
Cette revue de littérature révèle que le degré de succès d’un mouvement
peut être influencé par une série de variables, les plus importantes étant sa
doctrine et son organisation, les particularités du contexte d’émergence,
l’importance des forces qui s’y opposent et l’organisation sociale des
populations impliquées. Le cas du Mozambique est donc particulièrement
intéressant parce qu’il permet la comparaison de deux mouvements qui ont
émergé à la même époque, dans des contextes assez similaires, du moins à
première vue, mais dans des sociétés très différentes.
69 Parmi ceux-ci, il mentionne l’existence d’une tradition prophétique, la succession
O générationnelle dans le cadre de l’itwîka (rituel de purification annoncé par un prophète) etl’ethos kikuyu de l’homme accompli » (Droz, 2001 : 101-4).
C CHAPITRE III
DOCTRINE ET ORGANISATION DES MOUVEMENTS:
CAUSES IMMÉDIATES DE LEUR DEGRÉ DE SUCCÈS
Les deux mouvements se sont distingués à trois niveaux importants: leurs
tactiques de pacification, la source d’autorité de leur fondateur et la nature des
rapports entre les prophètes et leurs disciples. Dans ce chapitre, je souhaite
démontrer que ces dissemblances semblent rendre compte de leurs différents
degrés de succès, mais qu’une telle interprétation demeure, somme toute,
superNcielle.
Le Naprama prit naissance en 1989, à Alto Molocuè, dans la région
frontalière entre les provinces de Nampula et Zambézia (voir carte 1), par
l’entremise d’un prophète nommé Manuel Antonio. Âgé de 26 ans à l’époque, ce
dernier se mit à recruter des disciples pour entreprendre une mission divine que
Jésus lui avait confiée, lors d’un séjour de six mois au sommet du mont
Namuli70. Cette révélation vint accroître les pouvoirs spirituels de Manuel
Antonio, tout en jetant les bases de son mouvement, le Naprama (Wilson,
1992:561-563).
Quant au mouvement de Mongoi, il émergea en 1987, dans un village du
même nom, situé dans le district de Manjacaze, dans la province de Gaza (voir
carte 1). Compte tenu de sa localisation isolée, la région avait été épargnée des
retombées directes de la guerre jusqu’à ce que la Renamo y entreprenne une
attaque71, le 22 décembre 198772. Cet événement réveilla l’esprit de Augusto
Sidawanhane Mongoi, un ancien cabo (chef de sous-chefferie) décédé trente
70 Avant d’entreprendre ce voyage, Manuel Antonio serait mort de la rougeole et ressuscité, six
tours plus tard (Wilson, 1992: 561-563).
1 Suite au déclin du support sud-africain en 1984, année de la signature des accords de Nkomati,
la Renamo abandonna les cibles militaires pour privilégier les cibles civiles puisque ces dernières
exigeaient moins de ressources. L’attaque du village de Mongoi s’inscrivait donc dans cette
transformation des tactiques de la Renamo (Vines, 1991a : 89).
72 Compte tenu de sa position géographique, le village de Mongoi était trop éloigné pour pouvoir
être sous la protection effective du Frelimo mais il était aussi suffisamment reculé pour être
épargné des attaques de la Renamo, du moins jusqu’à l’attaque de 1987 (Maier, 1998 : 60).
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(J’ ans plus tôt. Mongoi se mit alors à communiquer par l’entremise de Christine
Chamane, sa petite-fille, qui était aussi une guérisseuse et qui devint son
principal médium (Maier, 1998 : 51-63).
À la base, Christine Chamane et Manuel Antonio possédaient des objectifs
simflaires, dans la mesure où ils souhaitaient tous deux créer une enclave de
paix dans un pays ravagé par une incessante guerre civile. Les moyens que ces
deux prophètes adoptèrent pour atteindre cet objectif furent, par contre,
diamétralement opposés et, tel que déjà introduit, les retombées de leurs
entreprises s’avérèrent, elles aussi, très différentes. Tandis que Mongoi adopta
une stratégie défensive, Manuel Antonio préconisa des tactiques offensives. En
vue de comprendre les succès différentiels des deux mouvements, je débute
donc par une analyse comparative des moyens qu’ils ont empruntés pour
consolider leur zone de paix.
Différents moyens, différents résultats
Mongoi relatait les évènements suivants à l’occasion de ses cérémonies
religieuses, notamment celle à laquelle assista le journaliste Karl Maier, en
1990. Suite à l’attaque de la Renamo et à son réveil subséquent, Mongoi
convoqua les commandants régionaux de la guérilla dans l’espoir de trouver des
réponses à ses questions. Quelques jours plus tard, 22 soldats se présentèrent
dans son village pour assister à la réunion. Après leur avoir expliqué qu’il était
déjà mort et que, par conséquent, leurs armes ne pouvaient leur être utiles73, les
soldats fléchirent et s’assirent devant Mongol. En discutant avec eux, Mongoi fit
ressortir le caractère contradictoire des razzias de la Renamo74. Convaincu, le
Avec la consolidation de la zone de paix de Mongoi, l’interdiction de pénétrer le village et ses
environs avec des armes allait s’étendre à tous, y compris les soldats du Frelimo (Maier, 1998:
62).
Je cite Maier (1998) qui cite Mongol lorsqu’il relate cette rencontre: « within a few days, a
platoon ot twenty-two young gunmen arrived for the meeting. « AIl of them laid down their
weapons and sat down, except their commander. I asked him why he wouldn’t sit down, and he
said ho didn’t want to. So I told him, you know I am flot like you, I am already dead, and a spirit
cannot die twice. » After a few moments ot hesitation, the youthful rebel commander lowered his
weapon and took a seat alongside the others. I asked him why there was war. cc I heard you like 10
burn communal villages », I said, «but do you see any communal village here? The commander
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commandant du bataillon présenta ses excuses et promit de s’assurer qu’il n’y
aurait plus d’attaques dans le village en question (Maier, 1998 : 60-61).
En dépit de cet accord, la Renamo poursuivit ses incursions pendant
quelques mois au cours desquels des douzaines de femmes et d’enfants des
environs furent kidnappés (ibid.: 61). Face à la violation de leur entente, Mongoi
sollicita l’assistance du gouvernement, mais, en vain, celui-ci déclara ne pas
répondre aux réquisitions d’un esprit. Persévérant, Mongoi remania ses
tactiques. En tant qu’esprit, il pouvait communiquer par le médium de son choix
et ce fut ainsi qu’il posséda divers médiums vivant sur les bases de la Renamo
et qu’il ordonna, à travers eux, aux commandants de la guérilla de cesser de
tourmenter les populations civiles (ibid.: 61-62; Wilson, 1992: 555). Ce furent
ces développements qui inaugurèrent la création de la zone de paix de Mongoi.
À compter de cette date, la Renamo interrompit ses attaques dans les environs
du village de Mongoi et des douzaines de gens qu’elle avait capturés se mirent
peu à peu à réapparaître. De plus, la Renamo ne se contenta pas d’obéir aux
requêtes de Mongoi puisqu’elle fournit aussi aux captifs des guides ainsi que
des offrandes de cigarettes et d’argent destinées à Mongoi. Enfin, la zone en
question ne fut jamais plus sujette aux représailles de la guérilla (Maier, 1998
62).
En dépit du fait que la protection de Mongoi ne s’adressait, au départ,
qu’aux membres de sa sous-chefferie, elle fut vite étendue à quiconque la
requérait. En effet, des habitants des environs vinrent lui demander asile ainsi
que son assistance, dans l’espoir que leurs parents capturés seraient relâchés.
Sa réputation attira également des gens de partout qui souhaitaient le consulter
pour le traitement de maladies « normales ». Les succès de Mongoi permirent
donc, par la même occasion, à Christine Chamane d’accroître sa clientèle en
tant que médium. Et puisque toute voiture brandissant le drapeau de Mongoi, un
drapeau blanc doté d’une croix bleu, était épargnée des embuscades de la
said no. I heard that you want to attack the government, but is Mungoi part of the government? »
Again the answer was no. » Why do you take away the chiidren, the women and the old people? »
I asked. » Do women and chiidren make war with you in the bush? » His answer was no. I told him
that I was physically dead, but that I had the powers to defend this area. The commander asked
Q for torgiveness and said he would feu the others that they should flot attack the land of Mungoi.(Maier, 1998: 60-61).
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(Z Renamo, les gens sous la garde de Mongoi le demeuraient même en dehors de
son territoire (Wilson, 1992 : 557).
La révélation de Manuel Antonio exigeait, par contre, une approche plutôt
différente. Lors de son séjour en montagne, Jésus lui avait confié les secrets de
la confection d’un vaccin qui permettait de transformer les balles de fusil en eau.
Ainsi, au lieu d’entreprendre des négociations avec la guérilla, Manuel Antonio
se mit à mobiliser des gens qu’il immunisait grâce à ce vaccin. Ces disciples
vinrent remplir les rangs de son « armée sacrée » qui avait pour mission divine
de lutter contre la Renamo. Ce n’était, toutefois, que lorsque jumelé au respect
de certaines prescriptions, tels l’emploi exclusif d’armes blanches, l’abstinence
sexuelle avant le combat, la prohibition de piller ou de violenter les captifs
(Legrand, 1993: 100), de même que l’interdiction de tenter d’éviter les balles de
fusil ou de fuir lors d’une bataille75, que ce vaccin assurait une invincibilité face
aux balles de fusil (Wilson, 1992 : 564)76.
Une fois vaccinés, les disciples du Naprama se mirent à entreprendre leur
mission de pacification, c’est-à-dire leur libération de différentes zones de la
présence de la Renamo. Décorés de rubans rouges et armés de lances ou de
machettes, ils avançaient en file indienne en chantant des hymnes religieux et
en agitant des hochets faits de boîtes de conserve, en direction du territoire à
pacifier. Au son des chants et des hochets, les guérilleros occupant la région
sous « attaque » prenaient en général la fuite. En effet, la Renamo évita tout
affrontement avec le Naprama jusqu’en 1991 (Schiller, 1990: H3).
Les données parfois contradictoires au sujet du Naprama semblent
indiquer que son mode d’opération variait selon les circonstances et qu’il évolua
avec le temps. Alors qu’au départ, Manuel Antonio offrait lui-même ses services,
par la suite et grâce à sa réputation, ce furent des communautés, soit
déplacées, soit sous le contrôle de la guérilla, qui revendiquèrent son aide, dans
l’espoir de chasser la Renamo de leur territoire (Africa Confidential, 1991 : 4-5).
Il s’agit de prohibitions aussi retrouvées au sein du mouvement d’Alice Lakwena en Ouganda
Behrend, 1997), un mouvement similaire au Naprama à plusieurs égards.
6 Le manquement à cette série de prescriptions permettait de justifier les rares défaites du
mouvement, notamment l’assassinat de Manuel Antonio par la Renamo le 6 décembre 1991
(Wilson, 1992: 580).
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Selon les cas, cette requête pouvait provenir de la milice locale ou encore de
gens demeurant dans des camps de réfugiés. Dans le premier cas, les habitants
participaient eux-mêmes à l’attaque après avoir été vaccinés par Manuel
Antonio (Wilson, 1992 : 567). Lorsque les habitants vivaient dans des camps de
réfugiés éloignés de leurs terres d’origine, ils ne rentraient chez eux qu’une fois
leur territoire libéré par les membres permanents de l’armée sacrée de Manuel
Antonio (Maier, 1991 : 10).
Après avoir débuté sa conquête dans la province de Nampula, Manuel
Antonio se concentra sur la province de Zambézia. En 1991, cette dernière avait
presque entièrement été libérée de l’occupation de la Renamo, à l’exception de
la vallée du Zambèze et du sud-ouest de la province. Le Naprama s’orienta, par
la suite, vers les provinces de Cabo Delgado et de Niassa, bien que de manière
moins intensive (Wilson, 1992 : 562). En raison de ces victoires fulgurantes,
l’adhésion au Naprama crût de manière exponentielle77, ce qui contribua en
même temps à l’expansion de la zone délivrée de l’occupation de la Renamo.
En effet, tandis qu’en juillet 1990, l’armée sacrée de Manuel Antonio ne
comprenait que 400 disciples (Maier, 1990: 12), dès décembre de la même
année, on estimait que les forces du Naprama regroupaient entre 3 et 6 000
personnes (Schiller, 1990). Elles seraient ensuite passées à environ 20 000
disciples en septembre 1991 fAfrica Confidential, 1991). Et, à sa mort en
décembre 1991, Manuel Antonio avait pacifié près des deux-tiers du Nord du
pays, permettant à plus de 100 000 réfugiés de regagner leurs terres d’origine
(Schiller, 1990 ; Wilson, 1992 : 562).
À l’encontre de la zone de paix créée par Manuel Antonio, celle de Mongoi
demeura stable. Elle se limita à une aire d’environ 30 km2 pendant la durée de
ses opérations (Wilson, 1992 : 555). Ce qui changea fut le nombre de
personnes établies à l’extérieur de cette zone qui vinrent y trouver refuge78. Les
deux mouvements connurent donc une popularité croissante en ce sens qu’ils
Par exemple, à Pembane, le nombre d’adhérents passa de 1 600 à 3 000 en trois semaines
Wilson, 1992: 568).




multiplièrent leurs protégés/discip?es, mais seule la zone de paix créée par le
Naprama prit de l’expansion.
La comparaison de ces deux mouvements semble supporter l’idée qu’un
mouvement qui tait preuve d’ambitions expansionnistes ait plus de chances de
prendre de l’expansion qu’un autre qui adopte des stratégies plus défensives.
Mongoi préférait le dialogue à la machette et puisqu’il ne présentait aucune
menace militaire à la Renamo, ce fut grâce à la persuasion qu’il atteint ses
objectifs. À l’inverse, Manuel Antonio ne tenta jamais de négocier avec la
guérilla. Il choisit plutôt de l’affronter en tirant profit de son vaccin anti-balles et
de l’importance numérique de son mouvement. En outre, malgré sa vocation
pacifiste initiale, le Naprama se militarisa peu à peu, notamment avec la mise en
place d’un système de commandement hiérarchique et avec l’implantation
d’entraînements militaires pour les disciples. En se complexifiant, le mouvement
parvint donc à accroître son efficacité et à agrandir son enclave de paix (ibid.:
565-568). Ainsi, tandis que Mongoi mit sur pied un mouvement plutôt passif,
celui de Manuel Antonio était agressif. Et, alors que la zone de paix de Mongol
demeura stable, celle du Naprama ne cessa de s’étendre. Ces tactiques
divergentes eurent donc un impact direct sur les succès différentiels des deux
mouvements.
Les réussites des deux mouvements dépendaient, toutefois, de deux
choses: faire reculer la Renamo ou, du moins, la maintenir à l’écart, et recruter
des disciples. Tel que nous venons de le voir, le mode d’opération des deux
mouvements relevait surtout de la première dimension. Il reste donc à voir en
quoi leur doctrine et leur organisation influencèrent leur pouvoir de mobilisation
respectif.
Deux mouvements prophétiques?
J’ai choisi d’aborder ces deux mouvements en termes de mouvements
prophétiques, à défaut d’un meilleur terme. Tandis que Manuel Antonio était bel
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et bien un prophète79, j’admets qu’il soit quelque peu discutable d’envisager
Mongoi ainsi. Après tout, Mongoi n’était qu’un ancien chef de sous-chefferie et
son médium ne réclamait pas avoir reçu un appel d’une instance supérieure.
Puisque le message de Mongoi ne constituait ni une doctrine religieuse, ni un
commandement divin, son mouvement ne fut pas tout à fait prophétique. À cet
effet, je m’inspire d’Allen (1991) qui offre une critique similaire au sujet d’Alice
Lakwena, la fondatrice du HoIy Spirit Movement qui émergea en pays Acholi, au
cours des années 80. Allen (1991) soutient qu’Alice Lakwena ne saurait être
envisagée comme une prophétesse puisqu’elle n’était qu’un médium
ambitieux80, dont les activités s’inscrivaient au sein d’une société possédant un
système de médiums institutionnalisé (p. 396)81
Christine Chamane était, elle aussi, un médium et elle opéra dans le cadre
de cultes de possession82 similaires à ceux retrouvés en pays Acholi. En effet,
Christine Chamane ne prétendait pas se distinguer des autres médiums sinon
par les particularités de son discours et, comme ces derniers, elle détenait son
autorité d’un personnage historique local. En tentant de résoudre des problèmes
sociaux contemporains, elle ne faisait, par conséquent, qu’exercer sa
profession. À l’inverse, Manuel Antonio avait reçu sa mission de Dieu et son
mouvement ne se superposa à aucune institution locale (Wilson, 1992 563).
Force est donc d’admettre que seul le Naprama constitua un mouvement
prophétique à proprement parler. Or, plutôt que de rendre le Naprama et le
mouvement de Mongoi incomparables, j’aborde cette distinction comme un des
éléments qui permet d’expliquer leurs différents degrés de succès. Les pouvoirs
de mobilisation de Mongoi auraient été inférieurs à ceux de Manuel Antonio, en
Selon la définition de Weber (1968), un prophète est « un individu charismatique qui, en vertu
de sa mission, proclame une doctrine religieuse ou un commandement divin » (p. 439, traduction
libre).
80 Dans sa préface du livre de Behrend (1997), Meillassoux décrit le mouvement d’Alice Lakwena
en Ouganda somme un mouvement prophétique. Behrend elle-même y réfère pourtant seulement
en terme du Hoiy Spirit Movement, le nom que s’est donné le mouvement en question. Elle décrit
ar contre Alice comme un prophète, dans un article plus récent (1999 : 21).
1 Johnson et Anderson (1991) récapitulent les propos d’Allen de manière éloquente: « The civil
war did flot bring Alice into existence [ce qui aurait été le cas, avait-elle été un prophète]; rather, it
redirected existing processes into addressing the spiritual issues thrown up by that war. » (p. 296).
C 82Je présente ces cultes de possession en détail dans le chapitre V qui traite de l’organisationpolitico-religieuse des Thonga et des Makwa.
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cz partie, parce que Christine Chamane n’était pas prophète. Manuel Antonio
aurait, pour sa part, bénéficié du fait que la source de son autorité transcendait
réellement le local. Il se trouvait d’ailleurs doublement avantagé puisqu’en plus
de revendiquer son autorité de Dieu, il n’était associé à aucun groupe local
particulier, Il était un étranger dans la région et se situait, en conséquence, en
dehors du système politico-religieux local (ibid.: 563).
Il n’y a, bien sûr, rien de nouveau à cet argument. L’ensemble de la
littérature portant sur les mouvements prophétiques et millénaristes insiste sur
l’idée que la source divine de l’autorité des prophètes leur permet d’unir des
populations décentralisées et de transcender les rivalités historiques qu’elles
entretiennent entre elles (voir surtout Worsley, 1957 et Behrend, 1997). On peut
donc en inférer qu’un leader qui détient son autorité d’un personnage historique
local éprouve de la difficulté à surpasser ces rivalités et donc à recruter des
adhérents au-delà de certaines limites. Mongoi est certes parvenu à recruter des
disciples au-delà des limites de son ancienne sous-chefferie, mais, à en juger
des résultats des deux mouvements, Manuel Antonio aurait éprouvé plus de
facilité à ce niveau. Les succès différentiels du Naprama et du mouvement de
Mongoi semblent donc entériner la théorie classique.
La source d’autorité du prophète étant intimement liée à sa doctrine, il
convient aussi d’explorer en quoi la doctrine des deux mouvements influença
leur pouvoir de mobilisation. Ayant été appelé par Jésus-Christ, le message
ainsi que les symboles que Manuel Antonio mettait en scène étaient teintés de
référents chrétiens. Par exemple, l’initiation des disciples du Naprama avait lieu
lors d’une cérémonie ponctuée de symboles catholiques83 au cours de laquelle
Manuel Antonio, enterré dans une fosse, reproduisait sa résurrection. De plus,
les hymnes religieux chantés par les disciples lors de leurs missions de
pacification comportaient des référents à la fois chrétiens et musulmans. Par
contre, le mouvement s’inspirait aussi des pratiques et croyances religieuses
83 Manuel Antonio tenait souvent une croix en bois et il avait aussi une croix cousue sur son béret
Wilson, 1992 563-564).
‘ Malheureusement, personne n’a pris la peine de transcrire ces chants.
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makwa85. Par exemple, Manuel Antonio vaccinait ses recrues d’une substance
confectionnée à base d’une plante secrète; pratique qui s’inscrivait aisément au
sein de la cosmologie locale. Il s’agissait donc d’un mouvement syncrétique qui
ne se calquait sur aucun culte semblable en pays makwa86.
Mongoi ne fournissait, par contre, aucune référence au Christianisme et
son mouvement s’inscrivait au sein d’une institution déjà existante, soit les
cultes de possession thonga. Son message n’avait donc rien de syncrétique et il
n’était en rien novateur; il était même plutôt conservateur. En servant de
médium à Mongoi, Christine Chamane ne faisait qu’accomplir ce que plusieurs
autres médiums effectuaient chaque jour en pays Thonga. Elle se distingua
toutefois de ces derniers en ce que, pour résoudre les troubles sociaux de
l’époque, elle créa une zone de paix.
Je pourrais arguer que le caractère syncrétique du Naprama était plus
attirant que le conservatisme de Mongoi. Dans la même veine, le drapeau
protecteur de Mongoi était peut-être moins prenant que le vaccin anti-balles du
Naprama. Les moyens préconisés par un mouvement peuvent, en effet, avoir un
impact considérable sur sa popularité (Oommen, 1967: 99). J’ai cependant
choisi de laisser en suspens cette dimension pour diverses raisons. D’une part,
les exégèses locales n’ont jamais été documentées et les données sont trop
disparates pour me permettre de dresser un portrait clair de la situation. D’autre
part, j’estime que le lien entre la doctrine d’un mouvement et sa popularité
s’avère ténu. À l’époque, le mouvement de Mongoi et le Naprama étaient les
seuls mouvements du genre à opérer dans les deux régions concernées. Et, en
raison de la distance séparant ces deux régions, les gens ne pouvaient choisir
entre le mouvement de Mongoi et le Naprama. En d’autres termes, Mongoi et
Manuel Antonio ne furent jamais en concurrence. Les individus concernés
durent, par contre, faire choix entre adhérer ou non au mouvement à l’oeuvre
dans leur région. Ainsi, si le message des deux leaders affecta leurs pouvoirs de
85 Je discuterai en détail de la religion makwa dans le chapitre V.
86 A cet effet, je cite Wilson (1992) qui affirme que le Naprama était « entirely built upon structures
independent of existing political and religious organizations. » (p. 563).
51
mobilisation, ce fut avant tout en raison de la source de leur autorité et ce, pour
les raisons déjà présentées.
Le prix de la paix
Les deux mouvements se distinguèrent aussi au niveau de la nature des
rapports que les « prophètes » entretenaient avec leurs disciples/protégés.
En premier lieu, la protection de Mongoi venait à un prix. Mongoi exigeait
des cadeaux et des prestations de travail, en échange de son assistance
(Wilson, 1992: 555). Le fait que la famille de Mongol ait dû construire deux
hangars afin d’entreposer toutes ces offrandes témoigne, d’ailleurs, de
l’importante dimension économique de ses entreprises (Roesh, 1992: 479). De
plus, le dialogue qu’entretint Mongoi avec la Renamo s’avéra d’autant plus
lucratif que pour chaque captif libéré, Mongoi percevait 2 000 Mt (l’équivalent de
1$US, à l’époque) des requérants (Wilson, 1992: 557). Cette somme peut
paraître modique pour libérer un proche, mais, la guerre ayant exacerbé la
pauvreté, je crois juste de supposer que plusieurs furent incapables de trouver
l’argent nécessaire87. Par ailleurs, les gens qui acceptèrent de payer ces
redevances le firent, non seulement parce qu’ils se sentaient débiteurs, mais
aussi parce que Mongoi était un esprit vengeur fukwa88 et que par conséquent,
personne n’aurait osé lui refuser quoi que ce soit (Roesch, 1992: 479). Mongoi
était donc craint, ce qui joua vraisemblablement en faveur de Christine
Chamane pour maintenir la Renamo à l’écart de son territoire. En contre-partie,
ce détail entrava possiblement sa capacité de recruter des protégés.
87 En 1992, le salaire minimum était de 75 000 MUmois (Honwana,, 1996: 259). Il était
vraisemblablement inférieur en 1987 et encore fallait-il que les individus en question y aient accès.
Par ailleurs, depuis la résolution du conflit, les églises zionistes connaissent une popularité
exponentielle en pays thonga. Selon Honwana (1996) cette popularité serait reliée au fait qu’au
contraire des guérisseurs traditionnels qui sont consultés pour les mêmes problèmes, ces églises
traitent les gens gratuitement (p. 215). Supposer qu’un médium ait perdu des clients en raison des
trais qu’il exigeait semble donc plausible.
88 Fukwa est un terme ndau qui signifie plus exactement mort réveillé ». Il peut faire référence à
l’esprit d’un mort assassiné qui tente de venger sa mort en harcelant le responsable ou encore à
l’esprit d’un mort qui n’a pas été correctement enterré (Honwana: 1996 :62-65). Mongoi serait un(J fukwa du deuxième type.
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De son côté, Manuel Antonio entretenait des rapports plutôt différents
avec ses disciples. Alors que Mongoi était redouté, Manuel Antonio était
approchable et reconnu comme un bon vivant qui aimait la bière et les femmes
(Lauriciano89, 2004: Communication personnelle). D’autre part, tandis que
Mongoi exigeait une contribution monétaire en échange de son aide, Manuel
Antonio administrait ses vaccins gratuitement (Wilson, 1992 : 570)°. Je propose
donc que ces éléments contribuèrent à son immense popularité.
Des questions sans réponses
La forme des deux mouvements semblerait donc avoir joué tant au niveau
de leur capacité de faire reculer la Renamo, qu’au niveau de leur habilité à
recruter des disciples. Puisqu’il avait reçu sa mission de pacification de Jésus,
Manuel Antonio parvint à recruter des disciples au-delà des frontières de son
groupe d’origine avec plus de facilité que Christine Chamane qui ne représentait
qu’un esprit local. Et puisqu’il adopta une position offensive, Manuel Antonio
réussit à repousser la Renamo. Par contre, la position défensive de Mongoi ne
mena qu’à la cessation des attaques de la Renamo dans un territoire circonscrit.
De surcroît, ces deux dimensions étant interreliées, l’important nombre de
recrues du Naprama aurait aussi facilité l’expansion du mouvement en lui
permettant d’opérer à partir de plusieurs fronts. Enfin, puisque Mongoi chargeait
ses protégés et qu’il était craint, je suppose qu’il s’aliéna des clients potentiels, à
l’inverse de Manuel Antonio qui, en plus d’être sympathique, offrait son aide
sans frais. J’estime cependant que, tout en étant plausible, une telle
interprétation des succès différentiels des deux mouvements n’est que partielle
et que l’on peut pousser l’analyse plus loin.
Certaines questions demeurent, en effet, sans réponses. Pourquoi Manuel
Antonio ne se contenta-t-il pas de ne pacifier qu’un territoire restreint, à la
89 Gil Lauriciano, désormais anthropologue, était, à l’époque, l’un des journalistes les plus réputés
au Mozambique. Il était aussi présent à la cérémonie de Mongoi à laquelle assista Karl Maier, en
1990.
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manière de Mongoi, mais aussi comme d’autres l’avaient fait en pays makwa
avant lui? Inversement, comment expliquer que Mongoi ne tenta pas d’élargir sa
zone de paix? À première vue, il semble même surprenant que Mongoi n’ait pas
choisi de confectionner un remède anti-balles pour ses protégés puisque, à s’en
fier à Junod (1936a), les Thonga possédaient des remèdes leur permettant de
devenir invincibles aux balles de fusil (p. 450). Hall (1990) rapporte aussi que,
dans le sud de la province de Gaza, un curandeiro (devin) local fabriquait un tel
remède pour les soldats de la Renamo (p. 49). Par ailleurs, tandis que les
moyens déployés par Manuel Antonio étaient, à en juger leurs résultats, plus
efficaces, il n’en demeure pas moins que Christine Chamane parvint, elle aussi,
à atteindre ses objectifs. Ainsi, si l’expansion de son mouvement s’avéra réduite,
ce fut peut-être avant tout parce que ses visées étaient aussi plus limitées. N’y
aurait-il donc pas certains éléments qui permettraient d’expliquer pourquoi les
deux leaders possédèrent des objectifs si différents?
Pour rendre compte de ces différences, il faudrait, dans un premier temps,
aller puiser au niveau de l’idiosyncrasie des deux individus. Je suppose que
Manuel Antonio est « ressuscité » avec un projet d’envergure en tête et que si le
Naprama connut un tel degré de succès, ce fut en partie parce que son
fondateur avait des aspirations qui dépassaient la pacification d’un village.
Cependant, dans d’autres circonstances, Manuel Antonio n’aurait peut-être pas
eu les mêmes succès, ni les mêmes ambitions. Les différences en ce qui
concerne les tactiques employées par les deux mouvements reflètent sans
doute la personnalité de leur fondateur. Je suggère, toutefois, que les réalités
locales au sein desquelles les deux mouvements ont chacun pris naissance
dictèrent, dans une certaine mesure, leur forme. Ainsi, sans nier la part de
contingent, je tenterai de voir en quoi le contexte de guerre en pays makwa
influença Manuel Antonio dans la définition de ses objectifs, et en quoi les
dynamiques dans le Sud délimitèrent ceux de Mongoi.
C. CHAPITRE IV
LES DYNAMIQUES DE GUERRE LOCALES AVANT ET
APRÈS L’APPARITION DES MOUVEMENTS
L’analyse du contexte d’émergence d’un mouvement prophétique permet,
en principe, d’aborder les conditions reliées à son apparition. Toutefois, elle peut
aussi nous renseigner sur son expansion subséquente. N’ayant, jusqu’à
présent, traité des dynamiques de guerre que de manière très générale,
j’aborderai maintenant leurs particularités régionales afin de faire ressortir les
impacts possibles de celles-ci sur les différents degrés de succès que connurent
Mongoi et Manuel Antonio. Et, puisque ce chapitre porte surtout sur la
dimension politico-militaire du conflit, j’y inclurai aussi les réactions de la
Renamo et du Frelimo face aux opérations des deux mouvements, afin d’établir
dans quelle mesure celles-ci ont pu avoir des répercussions sur leur expansion.
Différentes dynamiques de guerre
Dans le chapitre précédent, j’ai proposé que les succès différentiels des
deux mouvements reflétaient les moyens qu’ils avaient respectivement adoptés.
J’avance maintenant que les dynamiques de guerre locales délimitèrent les
options accessibles aux deux « prophètes ». En d’autres termes, je suggère que
ces derniers adoptèrent des moyens différents parce qu’ils opéraient dans des
contextes différents. Quatre divergences principales auraient influencé la forme
de l’opposition adoptée, soit la manière dont était perçue le Frelimo et la
Renamo, au niveau local, la configuration des zones d’occupation de la Renamo
et la variabilité de son degré de violence. Pour saisir les différences au niveau
des dynamiques de guerre entre le Sud et le Nord du pays, il faut revenir en
arrière, au moment de l’indépendance, lorsque se profilait déjà la polarisation
des populations au cours de la guerre civile.
C
55
La perception du Frelimo
Le Frelimo prit le pouvoir en 1975, suite à une décennie de lutte de
libération (1964-1 975) menée à partir de l’extrême Nord du pays. Les Makwa ne
participèrent pourtant que marginalement à cette guerre et, au moment de
l’arrivée de la Renamo dans la région, en 1983, le Frelimo venait à peine de s’y
établir (Pitcher: 1998:123). Dans les provinces de Nampula et de Zambézia,
l’implantation du parti était donc précaire et sa légitimité, superficielle (Hall,
1990: 40). Par contre, même si la lutte de libération n’atteignit jamais la
province de Gaza, les Thonga supportèrent en masse le Frelimo (Roesch,
1992: 466). Cette loyauté découlait avant tout du biais sudiste au sein du
Frelimo91, rendu manifeste par le fait que ses trois premiers présidents étaient
tous d’origine Shangaan92, un sous-groupe Thonga (Cahen, 2000c: 170). À
l’encontre des Makwa, les Thonga supportèrent donc d’emblée le Frelimo. Et,
tandis que la vaste majorité des Thonga demeura légitimiste pendant la guerre
civile, de nombreux Makwa se rallièrent à la guérilla.
Puisque l’opposition aux villages communautaires aurait constitué un
élément nécessaire à l’entrée en dissidence (Geffray 1990a : 54), il importe de
saisir les enjeux de la villagisation. Il semble exister une corrélation entre la
légitimité du Frelimo et les succès de son projet villageois. Suite à
l’indépendance, la province de Gaza connut l’un des plus hauts taux de
villagisation93, tandis qu’en 1982, seulement 2% de la population de la province
de Zambézia avaient été regroupés en villages communautaires (Legrand,
1993:90).
Avant de poursuivre, il faut préciser que personne n’accepta, de plein gré,
la délocalisation qu’impliquait le projet villageois. Certaines conditions
91 Le parti avait certes orchestré sa lutte de libération à partir du nord du pays mais ce, avant tout
pour des raisons stratégiques et, même si l’ensemble des groupes ethniques se trouvaient
représentés au sein du parti, les Shangaan étaient prédominants au sommet de sa hiérarchie
Cahen, 2000c: 168-171).
2 Eduardo Mondlane, Samora Machel et Joaquim Chissano.
En 1980, 120 villages communautaires avaient été édifiés dans la province de Gaza et ils
englobaient environ le tiers de la population rurale de la province. Seule la province de Cabo
Delgado, située dans l’extrême nord, connut un nombre supérieur de villages (Roesch, 1992:
465).
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amenuisèrent, toutefois, ses retombées déplorables. Le haut taux de
villagisation dans la province de Gaza fut, en partie, attribuable à la légitimité du
Frelimo dans la région et au « sens du devoir » des populations concernées,
aux lendemains de l’indépendance (Roesch, 1992 : 466). De manière inverse,
les Makwa contestèrent d’autant plus les différentes politiques impopulaires du
Frelimo qu’ils ne lui reconnaissaient aucune légitimité (Legrand, 1993: 90). La
réussite du projet villageois ne se limita pourtant pas à une question
d’allégeance politique. Puisqu’une des implications du regroupement en villages
concernait l’éloignement des terres de culture, la résistance à la villagisation
dépendait aussi des modes de subsistance des communautés.
Au cours de la colonisation, le Sud du pays avait constitué un réservoir de
main-d’oeuvre pour l’Afrique du Sud, tandis que le Nord avait plutôt été soumis à
différentes cultures obligatoires, notamment celle du coton, de 1938 à 1961
(First, 1983: 14). Pour les propos de ma présentation, il suffit de préciser qu’en
dépit du prix modique obtenu pour le coton en pays makwa, sa vente fournit,
néanmoins, un revenu suffisant pour assurer le paiement des impôts et l’achat
de biens de consommation de base. Le régime cotonnier épargna donc la
plupart des Makwa de la nécessité de trouver un autre type de travail salarié94
(Geffray, 1987: 37). Ainsi, malgré certains ajustements95, les activités
économiques des Makwa demeurèrent relativement inchangées, dans la
mesure où ces derniers continuèrent de vivre de l’agriculture (Geffray, 1989
31 3-322; Pitcher, 1998: 125). lI importe donc de retenir qu’encore au début des
années 80, la plupart des communautés makwa dépendaient presque
exclusivement de l’agriculture pour se reproduire et qu’en conséquence, leur
délocalisation en villages communautaires, et donc l’éloignement de leurs
champs, mettait en péril leur survie immédiate.
Les Thonga pratiquaient aussi l’agriculture, mais, au contraire des Makwa,
ils furent impliqués à très grande échelle dans le travail migrant dans les mines
Certaines régions offraient plus d’opportunités de travail salarié que d’autres, mais le travail
migrant joua, somme toute, un rôle marginal dans le Nord du pays (Pitcher, 1998 123).
Par exemple, la culture du coton provoqua le passage de la culture du sorgho, la culture locale
principale, à la culture du manioc, cette dernière exigeant moins de travail dans les champs
(Geffray, 1989a 320-321).
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d’Afrique du Sud et ce, depuis la tin du 19e siècle96 (Webster, 1975: 25). On
estime que, dès 1887, la moitié des hommes thonga étaient des travailleurs
migrants (Harris, 1959: 51; Webster, 1986: 619). Rares étaient, d’ailleurs, les
hommes en âge de travaiHer à n’être jamais allés dans les mines (First, 1983:
2). Pendant la période coloniale, le travail migrant jouait un rôle économique97
fondamental pour les Thonga, non seulement pour payer la taxe coloniale98,
mais surtout parce que les populations dépendaient de moins en moins de
l’agriculture et de plus en plus d’un revenu pour acheter leur maïs99 ou du
moins, leurs intrants agricoles (Felgate, 1985: 53; First, 1983: 183; Roesch,
1992: 465). Après l’indépendance, puisque les Thonga avaient toujours accès
aux revenus du travail migrant, leur regroupement en villages ne compromettait
pas autant leur reproduction économique que celle des communautés dans le
Nord du pays (Roesch, 1992 : 465)100.
Ainsi, les succès différentiels du projet villageois s’expliqueraient à la fois
par les activités économiques des populations concernées et par l’existence ou
non d’un support pour le Frelimo. L’absence de légitimité du Frelimo en pays
Makwa vint donc, en partie, inhiber l’édification de villages communautaires
dans la région. Par la même occasion, les tentatives d’implanter ce projet
villageois minèrent les chances du Frelimo d’y être accepté. La lutte contre
96 Afin de souligner les impacts du travail migrant, Hermele (1988) affirme que, dans les années
1880, la région de Maputo était devenue importatrice nette de maïs alors qu’auparavant, elle était
exportatrice nette (p. 13).
L’importance du travail migrant dans la vie des Thonga ne se réduisait pourtant pas à sa
dimension économique. Le séjour dans les mines était aussi perçu comme une sorte d’initiation
des hommes, comme le témoignage de leur virilité (Harris, 1959: 60; Webster, 1975: 80). En
effet, même lorsque présentés avec de nouvelles alternatives de travail rémunéré, à salaires
égaux, les Thonga préféraient aller dans les mines (Felgate, 1985: 172).
Le fardeau de la taxe coloniale doit être relativisé à la lumière du fait qu’elle n’était que de 70
shillings par hutte alors que l’amende en cas de divorce était de 25 livres, à la même époque
Rita-Ferreira, 7960: 146-147).
L’absence des hommes pendant une bonne partie de l’année signifiait qu’en plus de leurs
travaux agricoles, les femmes devaient aussi vaquer aux tâches jadis réservées aux hommes
comme l’entretien de l’infrastructure, le défrichage, les soins du bétail... Elles disposaient donc de
moins en moins de temps à consacrer à l’agriculture (First, 1983 : 9; Hermele, 1988 : 14). La
baisse de la production agricole s’est cependant trouvée, en quelque sorte, compensée par la
hausse des salaires des mineurs, au début des années 70 (First, 7983: 187).
100 L’existence de certaines communautés réfractaires à la relocalisation dans la province de Gaza
vient aussi appuyer cette interprétation. En effet, la plupart étaient localisées dans les régions
arides de la province où les hommes étaient peu impliqués dans le travail migrant et où les
techniques de culture extensive imposaient la vie en habitat dispersé. Ce sera justement dans ces
régions, où l’opposition à la villagisation était plus prononcée parce que plus menaçante, que la
Renamo établira ses bases militaires régionales (Roesch, 1992 : 467).
58
l’obscurantisme fut aussi vivement contestée, à l’échelle du pays. Toutefois, les
gens parvinrent souvent à contourner cette politique (Alexander, 1997: 5;
West, 1997), de sorte que, là où le Frelimo jouissait déjà de légitimité, celle-ci
n’ait pas été atteinte. En pays makwa, par contre, l’opposition à la lutte contre
l’obscurantisme allait permettre à la Renamo de recruter nombre de gens
marginalisés par le gouvernement.
La perception de la Renamo
Jusqu’au début des années 80, le Frelimo ne jouissait certes pas de
légitimité aux yeux de la plupart des Makwa, mais puisqu’il ne parvenait pas à
imposer ses politiques impopulaires et comme il n’existait pas d’alternative au
Frelimo, la faible légitimité de celui-ci se traduisait en abstention plutôt qu’en
hostilité ouverte (Geffray, 1 990a: 34-35; Schafer, 2001 : 222-223). L’arrivée de
la Renamo dans la province de Nampula en 1984 allait, cependant, renverser la
situation. Face à l’expansion de la guérilla dans la région, le Frelimo imposa101
la délocalisation des paysans, sous prétexte d’impératifs de sécurité. Cette
mesure vint donc attiser l’hostilité déjà manifeste à son égard (Geffray, 1 990a:
77-82).
Les deux conditions nécessaires à l’entrée en dissidence — le
mécontentement envers le Frelimo et la présence d’une alternative
— étaient
donc comblées dans la région dès 1984102 (Geffray, 1990a: 50; Hall, 1990 : 47).
Il ne s’agissait pourtant pas de conditions suffisantes et, en dernière analyse, ce
furent les rivalités locales qui déterminèrent l’allégeance des populations103. En
effet, la guerre réactiva des conflits historiques entre chefferies rivales (Geffray,
1990a: 49-76). Ainsi, en capitalisant à la fois sur la rancoeur envers le
On se rappellera que la villagisation se voulait volontaire.
102 Malgré l’absence de villagisation forcée en Zambézia, le manque de légitimité du Frelimo aurait
suffit pour permettre l’infiltration de la Renamo (Legrand, 1993 : 90).
103 Par exemple, dans le district du Erati, la guerre n’a fait qu’exacerber les conflits historiques
entre les Erati et les Macuane (deux tribus makwa, la première demeurée légitimiste et la seconde
ralliée à la Renamo) et les mjiba, les soldats recrutés localement par la Renamo, ne s’en
prenaient pas nécessairement aux populations vivant en villages communautaires, tel que
convenu, mais de manière plus générale, aux Erati (Geffray, 1990: 185).
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Frelimo104 et sur ces conflits historiques, la Renamo parvint à contracter des
pactes avec différents leaders locaux105 (ibid.: 77-82). Ainsi, même si la Renamo
ne parvint pas à gagner l’appui de l’ensemble des Makwa, il n’en demeure pas
moins qu’elle se bâtit une base de support populaire à divers endroits dans les
provinces de Nampula et de Zambézia.
La Renamo ne réussit par contre jamais à gagner une quelconque
légitimité dans le Sud du pays où seuls les jeunes marginalisés fournirent des
recrues volontaires, quoique pour des raisons économiques plutôt que politiques
(Roesch, 1992 : 477). Son incapacité à acquérir un support local en pays thonga
relevait d’une série de circonstances. D’une part, le fait que la Renamo
permettait aux populations ralliées à sa cause de retourner sur leurs terres
ancestrales ne put servir de point de ralliement dans le Sud du pays puisque la
villagisation n’y était, pour la plupart, pas suffisamment problématique (ibid.:
476), du moins sur le plan économique. D’autre part, la légitimité du Frelimo
dans la région n’aurait pas seulement contribué aux succès du projet villageois,
elle aurait aussi joué un rôle central dans la polarisation des populations, en
garantissant la loyauté des Thonga (ibid.: 477). Et, de manière encore plus
importante, puisque la Renamo était consciente de cet état des choses, elle ne
tenta même jamais de gagner un certain appui local dans le Sud du pays106.
Pour expliquer l’absence de support de la Renamo dans la province de
Gaza, Roesch (1992) évoque aussi la dissolution de l’autorité traditionnelle
thonga. Nous avons vu que la Renamo avait contracté des alliances avec
104 Dinerman (1994) reproche à Geffray (1990a) de ne pas prendre en compte le fait qu’en pays
makwa, la Renamo ait recruté nombre de jeunes (pp. 584-585). En effet, selon Geftray (1990a)
Pour tous, dominants et dominés de ces sociétés rurales, il s’agit de dégager la vie sociale de
sa réclusion et de sortir enfin de la clandestinité, de lever l’oppression et la honte que le discours
et les injonctions de l’Etat du Frelimo insinuent dans l’esprit de chacun quant à la valeur de son
existence. Il s’agit pour tous de reconquérir le droit élémentaire au libre exercice, au grand jour, de
la vie sociale. « (pp. 81-82). En tentant de développer une thèse de l’entrée en dissidence en pays
makwa qui repose sur un principe unique d’explication, Geffray commet une erreur majeure. Il
n’en demeure pas moins que, même si cette explication ne permet pas d’expliquer la participation
de la jeunesse makwa à la guérilla, elle rend compte de l’entrée en dissidence des autres
segments de la population Makwa (Dinerman, 1994: 585).
105 En principe, un officier de la Renamo approchait le mapewe (leader politique) de la région
convoitée par la guérilla. Celui-ci mobilisait ensuite, avec des succès variables, les membres de
sa communauté (Geffray, 1990a 120-123).
Vines (1991 b) affirme que «the south is seen as a destruction zone as there s little support for
Renamo in the region, and that there is therefore no needs for a hearts-and-minds campaign
there. « (p. 3).
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nombre de leaders makwa et, selon le raisonnement de Roesch, si ces derniers
parvinrent à mobiliser leurs populations selon leur allégeance politique, ce fut
parce qu’ils jouissaient toujours d’une autorité importante. Par opposition, et
toujours selon Roesch, la Renamo ne put employer les dignitaires thonga pour
bâtir une base de support populaire dans le Sud du pays parce que la
colonisation avait atteint leur légitimité de manière irrémédiable (p. 477). Une
telle interprétation s’avère pourtant intenable pour deux raisons principales.
Premièrement, il n’y a rien qui permette d’affirmer que les dignitaires
traditionnels thonga avaient perdu toute légitimité. D’ailleurs, Roesch ne
présente aucune donnée ethnographique pour soutenir sa thèse et les données
fournies par d’autres auteurs imposent une interprétation différente107.
Deuxièmement, tel que nous venons de le voir, la Renamo ne tenta même
jamais de gagner un support populaire dans le sud du pays, justement parce
qu’elle savait la partie perdue d’avance (Vines, 1991b 3). La question ne se
posait donc même pas. Je mentionne, néanmoins, l’interprétation de Roesch
parce que je reprendrai la logique de son raisonnement dans le cadre de
l’analyse comparative de l’organisation politico-religieuse des Thonga et des
Makwa.
Certains insistent aussi sur le caractère beaucoup plus ethnicisé de la
Renamo dans le Sud du pays, en décrivant ses opérations comme les moyens
d’un projet politique ndau (Roesch, 1992 : 469; Schafer, 2001 : 219-220). La
Renamo réactiva avec succès des hostilités historiques entre les Ndau et les
Shangaan108, et ce fut dans cette optique qu’elle incrimina le Frelimo d’être un
parti tribaliste shangaan109. Dans le Nord du pays, par contre, le conflit ne
comportait pas ce genre de dimension ethnique, notamment puisque les Makwa
étaient géographiquement cloisonnés des Ndau par les populations du
Zambèze et parce qu’ils n’entretenaient pas de relations historiques avec eux.
107 À l’exception de Roesch, l’ensemble des auteurs recensés s’accorde sur l’idée que les
dignitaires traditionnels thonga jouissaient toujours d’une certaine autorité (Honwana, 1996; Vail
et White, 1986; Webster, 1975).
108 En faisant partie de l’armée de Gaza au 19e siècle, les Ndau avaient contribué à la conquête
des Thonga par les Nguni (Roesch, 1992 2 473).
109 En tant que capitale symbolique des Shangaan depuis le temps où Gungunhana (chef Nguni) y
avait déplacé la capitale de l’Empire de Gaza, le district de Manjacaze fut sujet à de nombreux
massacres (Maier, 1998: 59-60; voir carte 3).
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De plus, tel que déjà mentionné, la polarisation des populations makwa
recoupait des rivalités beaucoup plus localisées en ce qu’elles s’inscrivaient
entre groupes locaux plutôt qu’entre groupes ethniques. Ceci expliquerait donc
aussi pourquoi la Renamo ne parvint jamais à bâtir une base de support
populaire en pays thonga et, de manière inverse, comment elle réussit à
convaincre plusieurs communautés makwa à se joindre à la dissidence. Une fois
les lignes de partage esquissées, les Thonga demeurèrent, en majorité, loyaux
au Frelimo, tandis que l’allégeance politique des Makwa s’avéra mitigée.
Dans le chapitre portant sur le contexte de guerre, j’ai aussi discuté du fait
que la Renamo avait traduit la guerre dans un idiome religieux « néo
traditionnel » (Roesch, 1992: 472). J’ai, toutefois, omis de mentionner que cet
idiome religieux avait des résonances beaucoup plus proches des croyances et
des pratiques religieuses des Thonga que de celles des Makwa. Par exemple,
les combattants de la Renamo étaient souvent vêtus, au niveau du torse, d’un X
formé d’un morceau de tissus noir et croisé d’un morceau de tissus blanc; le noir
faisant référence aux esprits nguni et le blanc, aux esprits ndau (ibid.: 473). Tel
qu’on le verra dans le prochain chapitre, les Thonga partageaient aussi ces
référents qui étaient par contre inconnus des Makwa. Et puisque les Thonga
tombaient parfois eux-mêmes victimes des fukwa, cet « avantage de guerre
psychologique » de la guérilla avait plus de poids en pays thonga (ibid.: 476-
477) qu’en pays makwa (Wilson, 1992: 566). Les pouvoirs spirituels de la
Renamo étaient donc plus limités chez les Makwa que chez les Thonga. Ainsi,
la guerre réactiva des hostilités ethniques en pays thonga qui s’avéraient sans
équivalents dans le Nord du pays. Elle se joua aussi à un niveau symbolique
partagé par les populations du Sud, mais assez étranger aux groupes du Nord.
Et, tandis que la majorité des Thonga percevaient la Renamo comme une
ennemie, diverses communautés makwa l’envisageaient comme une force




Le degré de violence de la Renamo
Comme corollaire de son support populaire, le degré de violence déployé
par la Renamo fut aussi différent dans les deux régions. La Renamo se montra
beaucoup plus intransigeante dans le Sud qu’on décrivait, d’ailleurs, comme une
zone de destruction (Vines, 1991a : 95). Elle perpétra, en effet, ses pires
massacres dans la province de Gaza (Honwana, 1996 : 190; Vines, 1991b : 3;
voir carte 3). Les soldats de la guérilla semblaient aussi plus enclins à violer les
normes sociales dans le Sud que dans le Nord du pays110.
Les opérations de la Renamo commencèrent à avoir un impact dans les
deux régions qui nous intéressent dès 1983, mais, tandis que la guerre se
propagea rapidement en pays makwa, ce ne fut qu’en 1987 qu’elle s’étendit
dans tous les districts de la province de Gaza. On se rappellera que le
mouvement de Mongoi avait émergé en 1987, suite à Ta première attaque de la
Renamo dans la région, et que les populations concernées n’avaient,
jusqu’alors, été victimes que des retombées indirectes de la guerre (Maier,
1998: 60). Ainsi, même si la guerre était moins violente dans le Nord que dans
le Sud, la plupart des Makwa vivaient dans un contexte de guerre depuis plus
longtemps que la majorité des Thonga.
Par ailleurs, la tempérance de la Renamo en pays makwa allait aussi faire
son temps. En plus des transformations survenues suite à la signature des
accords de Nkomati, la nomination de Calisto Mecque comme Commandant de
la province de Zambézia, en 1987 (jusqu’à sa mort en 1988), mit fin à la
modération de la guérilla dans la région. Avec l’arrivée de Mecque, on assista à
l’augmentation du pouvoir ndau au sein de la hiérarchie militaire de la
Renamo111 et à une radicalisation des rapports entre civils et militaires (Legrand,
1993 : 95-6).
110 Par exemple, dans la province de Gaza, les bataillons de la Renamo comprenaient un certain
nombre d’enfants soldats recrutés, parmi les captifs, dès l’âge de 8 ans. De tels cas n’ont pourtant
pas été rapportés dans les provinces de Nampula et de Zambézia (Minter, 1989: 5, cité par Hall,
1990: 45). De plus, alors que dans le Sud, les soldats violaient des femmes sans égard à leur
âge, dans le Nord, les jeunes filles pré-pubères étaient en principe épargnées (Wilson, 1992:
536).
Calisto Mecque limogea tous les officiers non-ndau (Legrand, 1993 : 95).
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Le Naprama a donc vu le jour dans une région où la Renamo était
parvenue à acquérir un certain support populaire. Il émergea, par contre, à une
époque où la légitimité de la guérilla était, en réalité, sévèrement atteinte. Si les
populations dissidentes avaient accepté de se joindre à la Renamo, c’était dans
l’espoir que celle-ci remporterait la guerre et qu’elle récompenserait leur support.
Or, à la fin des années 80, ces mêmes populations saisissaient enfin que le
projet de la Renamo concernait avant tout la perpétuation de l’état de guerre
(Geffray, 1990a: 172). Les communautés ralliées à la Renamo étaient certes
épargnées des attaques de la guérilla, mais l’état de guerre qui régnait dans les
campagnes les empêchait de cultiver leurs champs et d’avoir accès à des biens
de consommation. Les gens devaient aussi se plier aux exigences de la
Renamo en fournissant aux troupes de la nourriture, des porteurs, des recrues
ou encore des partenaires sexuels de manière ponctuelle (ibid.: 129). Au
moment de l’émergence du Naprama, les Makwa en voulaient donc à la
Renamo parce qu’ils subissaient, au quotidien, les retombées insupportables
d’une guerre qui s’éternisait (Wilson, 1992 : 567)112. Sans vouloir minimiser les
impacts de la guerre dans la province de Gaza, il demeure néanmoins possible
d’affirmer que les répercussions du conflit étaient plus tangibles pour les Makwa.
Je suppose que ces derniers ressentaient le besoin de s’opposer à la Renamo
de manière plus pressante.
Le Naprama proposait donc des objectifs auxquels aspiraient déjà la
plupart des Makwa. Les dynamiques de guerre locales auraient ainsi contribué à
l’émergence et à la popularité du Naprama qui, comme la Renamo une
douzaine d’années plus tôt, permettait aux populations d’exprimer leur
désenchantement. Je ne souhaite pourtant pas réduire la popularité différentielle
des deux mouvements à une question d’intensité de la crise. En effet, une telle
explication n’épuise pas le sujet.
112 WiIson (1992) soutient à cet effet que People accepted Naprama because it was powerful
and because conditions at home undet Renamo had brought most people to breaking point. (p.
C 573).
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Les zones d’occupation de la Renamo
Les divergences en matière de support populaire des deux camps allaient
aussi se traduire par des différences au niveau de la configuration des zones
d’occupation de la Renamo. L’existence d’un support local pour la Renamo en
pays makwa signifiait que la guérilla y possédait un certain nombre d’enclaves
de contrôle, clairsemées dans la région, qui servaient en même temps de bases
militaires113. Toutefois, en raison de son absence de support populaire, la
Renamo ne possédait pas de telles enclaves dans le Sud. Elle y détenait, par
contre, des bases concentrées dans les régions arides de la province, à partir
desquelles elle orchestrait des incursions sporadiques dans la vallée du
Limpopo. Et, alors qu’on retrouvait aussi des populations civiles sur les bases de
la Renamo dans la province de Gaza, celles-ci y étaient, pour la plupart,
captives (Roesch, 1992 468-472). En l’absence de recrues volontaires dans
cette région, la Renamo devait, en effet, kidnapper des gens en vue de peupler
ses bases et afin de remplir ses rangs’14. Ainsi, dans le Sud, les zones
d’occupation de la Renamo étaient centralisées et leur existence reposait sur la
coercition plutôt que sur la légitimité du mouvement. Dans le Nord, par contre, la
Renamo était établie un peu partout et elle ne faisait pas qu’occuper ces
différents territoires, elle les contrôlait.
Les dynamiques de guerre étant assez différentes dans les deux régions,
la consolidation d’une zone de paix dans le Sud du pays n’avait pas les mêmes
implications que celle d’une zone de paix en pays makwa. Manuel Antonio
aurait certes pu choisir de s’en tenir à la pacification d’un territoire restreint,
mais, du moment qu’il souhaitait mettre fin à la guerre, il devait littéralement faire
battre en retraite la Renamo. En vue de faire reculer la Renamo de ses diverses
113 À l’intérieur de ces zones de contrôle, la Renamo avait instauré un système d’interférence
minimum entre militaires et civils dans le cadre duquel l’administration des populations était
reléguée aux mapewe (leaders politiques locaux). Ces derniers étaient alors promus mambo,
c’est-à-dire qu’ils devenaient des intermédiaires entre les officiers de la Renamo et les membres
de leur chefferie ayant accepté de les suivre (Geffray, 1 990a: 164).
114 Nous avons vu que les analyses qui dépeignaient la Renamo en termes d’armée de captifs
étaient désormais contestées. Ce qui est remis en question concerne cependant l’idée que la
Renamo ne pouvait recruter des soldats sur une base volontaire à l’échelle du pays et non qu’elle
avait capturé des civils afin de remplir ses rangs dans certaines régions, notamment dans le Sud
du pays.
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enclaves de contrôle dispersées dans la région, le Naprama devait donc mettre
sur pied une contre-attaque offensive.
Par contre, la création d’une zone de paix dans le Sud du pays n’imposait
pas le retrait des troupes de la Renamo puisque celle-ci n’y possédait que
quelques bases centrales. Dans ce cas, il s’agissait donc plutôt d’empêcher Ta
Renamo de pénétrer au sein des limites d’un certain territoire. Les schèmes
d’occupation de la Renamo dans la région faisaient aussi en sorte que Mongol
aurait pu prendre de l’expansion sans avoir à repousser la Renamo. Par
conséquent, une approche offensive aurait été, si l’on peut dire, redondante
puisqu’une approche défensive s’avérait amplement suffisante. Le contexte de
guerre dans le Nord appelait donc une opposition offensive, et celui dans le
Sud, une approche défensive. Et ce fut justement parce que le Naprama adopta
un plan d’action offensif qu’il parvint, du moins en partie, à conquérir un territoire
si vaste.
Nous avons vu, dans un premier temps, que les Makwa et les Thonga
avaient une perception différente de la Renamo. J’ai ensuite souligné que la
Renamo s’était montrée beaucoup plus intransigeante dans le Sud du pays.
J’en infère que les Thonga craignaient vraisemblablement plus la Renamo que
les Makwa. Je propose alors que les dynamiques de guerre influencèrent, en
quelque sorte, la forme des mouvements dans la mesure où elles délimitèrent
ce qu’il leur était concevable d’entreprendre. Puisque la Renamo apparaissait
moins menaçante aux yeux des Makwa, il était envisageable pour ces derniers
de vaincre la Renamo, au contraire des Thonga qui n’auraient pu espérer
atteindre un tel objectif. Il ne restait donc aux Thonga qu’à mettre sur pied un
mouvement défensif. Et, de surcroît, la configuration des zones de contrôle de la
guérilla dans le Nord du pays exigeait une approche agressive, tandis que celle
dans le Sud faisait en sorte qu’une telle approche se serait avérée superflue.
Ainsi, les contextes d’émergence des deux mouvements semblent avoir eu
une incidence sur leur expansion en ce qu’ils influencèrent à la fois les
motivations des populations concernées à transformer l’état des choses et la
C
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forme de leur opposition. Ces deux entreprises furent, toutefois, loin de laisser
les deux camps du conflit indifférents.
La force de la contre-offensive
Les réactions du Frelimo
Face aux succès de Mongoi, certains dirigeants du Frelimo en vinrent à la
conclusion que celui-ci devait collaborer avec la Renamo. Ils vouTurent donc se
débarrasser de lui, même s’ils ne savaient trop comment s’y prendre115. De plus,
le fait que Mongoi ait interdit le port d’armes à l’intérieur des limites de son
territoire, tant pour les soldats de la Renamo que pour ceux du Frelimo, défiait
l’autorité du gouvernement d’une manière intolérable pour certains116. Or,
lorsque 27 soldats de la Renamo se rendirent à Mongoi en juin 1989, le
président lui-même, Joaquim Chissano, ordonna de respecter les opérations de
Mongoi et prohiba formellement son arrestation. Les projets de liquidation de
l’esprit et/ou de Christine Chamane furent donc abandonnés (Maier, 1998 : 62-
64). Joaquim Chissano déclara aussi, par la suite, supporter le Naprama
(Wilson, 1992: 570). Ainsi, même si les opérations des deux prophètes
remettaient en question l’autorité du gouvernement, le Frelimo choisit de ne pas
s’y opposer. Il tirait, après tout, des avantages tangibles de la création de zones
de paix (ibid.: 570).
Tandis que le Frelimo respecta les opérations des deux mouvements, ce
ne fut pourtant qu’avec le Naprama qu’il collabora. En effet, même si le
Naprama constitua toujours une organisation indépendante, il coopéra de
manière étroite avec le Frelimo, en coordonnant diverses attaques. Par
exemple, le Frelimo assura le transport aérien de certains disciples, à différentes
Ils auraient pu choisir d’assassiner Christine Chamane, qui était après tout le principal médium
de Mongoi, mais ce dernier aurait vraisemblablement choisi un nouveau médium, le cas échéant
Ç Maier, 1998 : 62).16 Parmi ceux-ci le commandant militaire du Frelimo de la région, connu sous le nom de guerre
de Satan, convoqua Mongoi à une réunion au cours de laquelle il tenta de le persuader de mettre
fin à ses rapports avec la guérilla. Mongoi promit qu’il cesserait ses opérations si telle était la
volonté du Frelimo mais il fit ressortir que Satan ne pouvait à lui seul présenter une telle demande
(Maier, 1998: 62-63).
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reprises, et lorsque le Naprama capturait des armes et des soldats de la
Renamo, il les remettait, en principe, au Frelimo (ibid.: 562). La forme militaire
du Naprama favorisait, d’ailleurs, une telle coopération, au contraire des
tactiques adoptées par Mongoi. Puisque le Frelimo respecta les deux
mouvements, ceux-ci se retrouvèrent avec une source d’opposition en moins.
Toutefois, étant donné que les rapports entre le Naprama et le Frelimo allèrent
au-delà d’un simple respect, l’alliance entre le Naprama et le Frelimo contribua
aussi à son expansion.
Les réactions de la Renamo
Si le Frelimo avalisa les opérations des deux mouvements, il en alla tout
autrement de la Renamo. J’ai déjà analysé la dimension religieuse de cette
guerre et j’y reviens maintenant pour tendre compte des réactions de la Renamo
face à l’émergence des deux mouvements. Si le Naprama parvint à repousser la
Renamo, ce fut avant tout parce qu’à l’époque, grâce au vaccin concocté par
Manuel Antonio, les soldats de la Renamo envisageaient les disciples du
Naprama comme supérieurs sur le plan spirituel. On assistait donc à un
renforcement positif où les croyances de la Renamo contribuaient à la
réalisation des prophéties de Manuel Antonio qui, à son tour, contribuait à la
légitimité et à la force du mouvement. La réalisation des prophéties de Manuel
Antonio joua donc un rôle dans la consolidation de son autorité et dans
l’expansion de son mouvement. En parallèle, si Mongoi réussit à maintenir la
Renamo en dehors des limites de son territoire et si les voitures brandissant son
drapeau étaient épargnées sur les routes, ce fut parce que la Renamo craignait
les représailles d’un esprit qu’elle reconnaissait comme redoutable (ibid.: 566).
En faisant battre la Renamo en retraite, les victoires des deux mouvements
étaient donc à la fois militaires et spirituelles en ce qu’elles atteignirent la
Renamo à ces deux niveaux (Legrand, 1993: 102)117.
117 Bien que le commentaire de Legrand ne concerne que les victoires du Naprama, il peut aussi
être appliqué à celles de Mongoi.
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r’ La Renamo se plia aux exigences de Mongoi, sans jamais tenter de
regagner le territoire ainsi perdu, peut-être parce que les enjeux étaient, après
tout, assez minimes. La Renamo n’avait jamais contrôlé le territoire en question,
de sorte qu’en respectant les requêtes de Mongol, elle ne perdait qu’un village
en moins où perpétrer ses massacres. Dans le cas du Naprama, par contre, les
enjeux étaient beaucoup plus importants, non seulement parce que la superficie
du territoire pacifié s’avérait immense, mais aussi parce qu’il s’agissait d’un
territoire jadis sous l’autorité de la Renamo. Le fait que celle-ci ait orchestré une
contre-attaque musclée dans l’espoir de regagner le terrain perdu témoigne,
d’ailleurs, de la gravité des enjeux.
La forme de l’éventuelle contre-offensive de la Renamo contre le Naprama
souligne, par la même occasion, la dimension religieuse du conflit. Cette contre-
attaque comporta certes une dimension militaire considérable: la Renamo
envoya jusqu’à 3 000 soldats et Afonso Dhlakama, le Commandant en chef de
la Renamo, dirigea lui-même l’opération (Africa Conlidential 1991 : 45)h18
Toutefois, la Renamo y jumela aussi un volet spirituel essentiel, car ce ne fut
qu’après avoir vacciné ses soldats d’un vaccin anti-Naprama, c’est-à-dire d’un
vaccin qui renversait la protection des vaccinés du Naprama, que l’opération fut
engagée (Weigert, 1996: 94; Wilson, 1992 : 576)119.
La Renamo tarda, cependant, à entreprendre cette contre-offensive. En
effet, ce ne fut qu’en avril 1991 que la Renamo mit sur pied sa contre-attaque,
soit plus d’un an après Te début des opérations du Naprama (Africa Confidential,
1991 : 4-5; Legrand, 1993: 103). De plus, quelques temps avant l’apparition du
Naprama, la Renamo commit une erreur stratégique monumentale qui allait
aussi faciliter l’expansion du Naprama. Croyant avoir consolidé son contrôle
dans la province de Zambézia, la Renamo déplaça plusieurs de ses troupes du
Nord vers le Sud-Ouest de la province (Wilson, 1992 : 575). Certains auteurs y
118 Le massacre de Lalaua, dans le nord de la province de Nampula, souligne clairement les
objectifs de la Renamo de reconquérir le territoire perdu en plus de la destruction totale de
l’infrastructure du village, 49 disciples du Naprama turent tués et leurs têtes mises en exposition
sur les étagères d’un magasin fWilson, 1992 t 577-578).
119 En plus d’une série de massacres, cette contre-attaque allait aussi mener à l’assassinat de
Manuel Antonio, le 6décembre 1991 fWilson, 1992 t 562).
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voient, d’ailleurs, un élément déterminant de l’expansion du Naprama (Legrand,
1993: 104 Wilson, 1992 : 575).
Sans nier les impacts certains de cette délocalisation, il importe,
cependant, de nuancer l’absence de la Renamo dans la région, de peur de
donner l’impression d’une zone vacante. Il y avait certes moins de soldats de la
Renamo que par les années antérieures, mais, il n’en demeure pas moins que
la région en question n’avait pas été désertée. En prenant de l’expansion, le
Naprama dut bel et bien faire reculer ta Renamo (Wilson, 1992: 560-562). En
somme, compte tenu des effectifs réduits de la Renamo dans la région, et en
raison du caractère tardif de sa contre-attaque, le Naprama ne rencontra pas,
au départ, d’opposition décisive de la part de la guérilla (Legrand, 1993).
En résumé, les réactions des deux camps du conflit n’inhibèrent, en rien,
l’expansion des deux mouvements. Le retrait préalable de plusieurs troupes de
la Renamo et la collaboration entre le Naprama et le Frelimo contribuèrent,
cependant, à l’expansion du Naprama. Les différences au niveau des
dynamiques de guerre antérieures à l’émergence des mouvements eurent,
quant à elles, un impact plus direct sur la popularité différentielle des
mouvements en ce qu’elles influencèrent la forme de l’opposition des leaders,
ou peut-être plus exactement, en ce qu’elles définirent les objectifs de ceux-ci.
Si Mongoi mit sur pied un mouvement moins engagé que celui de Manuel
Antonio, ce fut à la fois parce que l’idée de vaincre la Renamo s’avérait
invraisemblable et aussi parce que le contexte de guerre au sein duquel il
opérait ne l’exigeait pas. En pays makwa, par contre, il était plausible d’espérer
vaincre la Renamo, mais, pour ce faire, il fallait développer une opposition
offensive. Enfin, l’intensité des conflits en pays makwa expliquerait aussi
pourquoi les Makwa se rallièrent en masse à l’alternative proposée par le
Nap rama.
Dans le chapitre III, j’ai proposé que les visées expansionnistes du
Naprama aient joué un rôle cardinal dans son expansion et, de manière inverse,
que le fait que Mongoi n’ait pas entretenu de telles ambitions permettait de
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rendre compte de son expansion réduite. J’ai ensuite suggéré que ces
différences reflétaient non seulement l’idiosyncrasie des deux prophètes, mais
aussi, dans le cadre du présent chapitre, les différences au niveau des
dynamiques de guerre au sein desquelles ils opéraient. Ceci me mène
maintenant à discuter du rôle de l’organisation politico-religieuse des
populations concernées, car il ne suffit pas d’avoir des visées expansionnistes
et de se doter des moyens appropriés, il faut aussi que ce projet rencontre un
minimum d’obstacles, non seulement de la part de l’ennemi en question, mais
aussi, et peut-être surtout, au niveau local.
o
C CHAPITRE V
L’ORGANISATION POLITICO-RELIGIEUSE DES THONGA
ET DES MAKWA ET LE POUVOIR DE MOBILISATION DE
CHRISTINE CHAMANE ET DE MANUEL ANTONIO
La consolidation d’une enclave de paix dépendait, je le rappelle, des
capacités du mouvement à faire reculer la Renamo, ou du moins, à la maintenir
à l’écart, et de ses habiletés à recruter des disciples/protégés. Dans ce chapitre,
je fais ressortir que certains éléments de l’organisation sociale thonga
sembleraient avoir entravé les capacités de Mongoi à recruter des disciples120.
Je démontre ensuite que ces éléments étaient, par contre, absents en pays
Makwa. Plusieurs détails suggèrent, d’une part, qu’il fût plus difficile de mobiliser
les Thonga que les Makwa. En deuxième lieu, il semble que l’existence de culte
de possession en pays thonga ait empêché Mongoi de monopoliser la clientèle
à la manière de Manuel Antonio qui opérait dans une société ne participant pas
à ce genre de culte. Enfin, les divergences au niveau des rapports que les deux
populations entretenaient avec les forces surnaturelles paraîtraient aussi avoir
affecté la popularité des deux mouvements.
Les Thonga, un peuple peu enclin à se rallier en masse à un
leader
Un passage de Webster, écrit en 1975, donc avant l’émergence de
Mongoi, mérite d’être cité parce qu’on pourrait croire qu’il s’adresse aux succès
relativement limités de ce dernier:
« Chopi individuals are Tiercely independent, and only
reluctantly accept the leadership and dominance of others over
themselves. . .There is more individual expression and freedom
120 Puisque la capacité des deux mouvements à faire reculer la Renamo était en partie reliée à
leur force numérique, l’organisation politico-religieuse des deux sociétés aurait aussi eu un impact
à ce niveau, mais seulement de manière indirecte.
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Q in Chopi society than is permiffed in most traditional societiesin Southern Africa (with the possible exception of the Tsonga
ethnic group, with which the Chopi has close affinity).
(Webster, 1975: 340).
Il affirme aussi que
cc chopi society is characterized by an egocentric rather than
sociocentric emphasis which is unusual in Southern Africa.
(ibid.: 148).
Cette indépendance pourrait bien être au coeur des succès différentiels
des deux mouvements, dans la mesure où elle aurait atteint le pouvoir de
mobilisation de Mongoi. Dans cette section, je fais ressortir les éléments qui
permettent d’affirmer que les Thonga étaient farouchement indépendants et peu
enclins à se rallier en masse à un leader religieux.
La maisonnée Thonga comprenait deux ou trois maisons d’habitation, des
greniers, une cuisine et un autel dédié au culte des ancêtres (ibid.: 53-55). Les
Thonga construisaient leurs maisonnées de manière à ce qu’elles soient
éloignées les unes des autres, ce que l’abondance des terres rendait possible
(Felgate, 1985: 28; Junod, 1936a: 296-297). En plus des membres de la
famille nucléaire, les maisonnées thonga pouvaient aussi comprendre diverses
catégories de parents, ou encore un non-parent, tels un ami121 ou un nyadine
(namesake). Le nyadine faisait référence à la pratique de nommer un enfant du
nom d’un ami, d’un patron, d’un parent ou d’un ancêtre. À l’exception des
ancêtres, ce lien conférait à l’aîné de la dyade le droit de réclamer que l’enfant
en question vienne résider chez lui, une fois sevré. Ce droit, qui était activé dans
plus de 50% des cas, impliquait, la plupart du temps, un réel déplacement de
l’enfant puisque l’aîné de la dyade résidait souvent dans un groupe local
différent (Webster, 1975 : 137 et 209) 122 Cette institution mettait en scène
121 Les Thonga possédaient une sorte d’amitié ndoni (meilleur ami) institutionnalisée. Pour se
formaliser, un individu devait demander à un autre de devenir son ndoni. Même si les deux
vivaient souvent dans des groupes locaux différents, ils avaient l’obligation de s’échanger des
cadeaux et de participer à leurs didimwa f work parties) ainsi qu’à leurs séances en cour, Il
s’agissait d’une alliance solide, entre deux individus, qui agissait comme une forme de quasi-
parenté (Webster, 1975 : 232-240).
122 Junod f 1936a) mentionne aussi le lien créé entre les nyadine. Il souligne que l’aîné devait
donner des cadeaux au plus jeune, mais il ne précise pas qu’il pouvait exiger que le cadet aille
vivre chez lui f pp. 43-44). Il affirme, par contre, que de 3 à 14 ans, les enfants habitaient (tous)
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divers éléments récurrents de l’organisation sociale thonga, notamment la
mobilité géographique individuelle, l’importance de critères autres que la
parenté quant au recrutement des groupes et le caractère souvent dyadique des
alliances.
La présence de membres n’appartenant pas à la famille nucléaire au sein
des maisonnées thonga123 témoignait de l’existence d’un important éventail de
choix à partir duquel bâtir des alliances. Au contraire des Makwa pour qui, tel
qu’on le verra, la matrifiliation et l’affinité constituaient les critères premiers de
recrutement des groupes domestiques, les Thonga pouvaient activer des liens
de filiation bilatérale, la contiguïté, le clientélisme, le nyadine ou même l’amitié,
pour être admis dans le groupe de leur choix (ibid.: 35).
Ainsi, l’agnation124 ne constituait qu’un des principes que les Thonga
activaient en matière de recrutement des groupes125. Différents éléments
indiquent, d’ailleurs, que les Thonga ne possédaient pas de lignages. D’une
part, ils avaient une mémoire généalogique très peu profonde qui remontait
parfois à l’arrière-grand-père d’ego, mais qui, en moyenne, ne dépassait pas le
grand-père d’ego. L’accent était donc placé sur les parents latéraux vivants,
plutôt que sur les parents linéaires (ibid.: 134). D’autre part, ni la filiation
patrilinéaire, ni la filiation matrilinéaire ne constituaient la base d’un quelconque
regroupement, que celui-ci ait été religieux126, judiciaire (à la cour) ou
économique (lors de didimwa (travaux collectifs)) (ibid.: 129-133). Nombre
chez leurs grands-parents maternels (p. 63). Binford (1971) rapporte aussi que le deuxième ou le
troisième enfant était souvent envoyé chez ses grands-parents maternels, une fois sevré (p. 103).
Des données quantitatives permettent aussi d’illustrer cette caractéristique: sur un échantillon
de 85 maisonnées, 50% incluaient des membres parents n’appartenant pas à la famille nucléaire,
62% comptaient au moins un nyadine et 23% comprenaient un non-parent comme un ami
(Webster, 1975: 57 et 128). Ainsi, alors qu’une maisonnée regroupait en moyenne 5 habitants,
seulement 3.65 de ceux-ci appartenaient à la famille nucléaire. De plus, la plupart des
maisonnées possédaient une maison vacante prévue pour recevoir ces « invités « (ibid.: 55)
124 Webster (1975) affirme que « informants stress that one’s first loyalty is to agnates, and they
talk about the vicinage as if it were a patrilineal descent group. Yet the actuality of recruitment
shows that while patrilateral km are indeed important, real strength lies in the recruitment of other
tes of km and non-km.» (p. 99).
ces précisions poussent Webster (1975) à comparer le Thonga avec les populations de
Nouvelle Guinée, en ce qu’elles exhibaient une idéologie patrilinéaire alors qu’en pratique on
assistait plutôt à un recrutement cognatique des groupes auquel étaient jumelés des critères qui
permettaient l’inclusion de non-parents
(p.
111).
126 En principe, les Thonga participaient annuellement au culte d’un ancêtre important (chidilo)
comme un ancien wahombe (Big man). Tandis que des parents venaient parfois de loin pour y
assister, des non-parents y participaient aussi (Webster, 1975: 133).
74
d’auteurs s’accordent, en effet, pour nier l’existence de lignages chez les
Thonga, en particulier, et chez les Bantou d’Afrique australe, en général
(Felgate, 1985: 1 10; Hammond-Tooke, 1 985a : 310; Webster, 1975: 18).
La plasticité des modes de recrutement des groupes se traduisait, en
contre-partie, par une importante mobilité géographique individuelle. Le premier
déplacement avait lieu vers l’âge de 5 ans, au moment où l’enfant partait vivre
soit chez son nyadine, soit chez ses grands-parents maternels, et ce, parfois
jusqu’à l’âge de 18 ans (Binford, 1971 : 103; Junod, 1936a: 63; Webster,
1975: 57, 135-137). C’était ensuite vers cet âge que la plupart des hommes
quittaient le pays pour leur premier séjour dans les mines d’Afrique du Sud, au
retour duquel ils rentraient dans le hameau de leur père pour se marier
(Webster, 1975:177).
Les Thonga interdisaient le mariage avec les membres du clan127 du père
ainsi qu’avec ceux du clan de la mère128, et la résidence après le mariage était,
en principe, patrilocale pour les hommes et virilocale pour les femmes129 (Junod,
1936a : 250; Webster, 1975: 6 et 167). Ceci n’empêchait pourtant pas le couple
d’opter pour une résidence néolocale, après quelques années de mariage130, ce
qui impliquait un nouveau déplacement (Webster, 1975: 35)131• Les mariages
étaient aussi très instables
— Webster rapporte un taux de divorce supérieur à
50% - et, le cas échéant, la femme retournait vivre dans son groupe d’origine
(ibid.: 137).
En raison du caractère temporaire et mouvant des schèmes de résidence
thonga, Webster (1975) soutient que ceux-ci devaient développer des aptitudes
de « network management » qui contribuaient à leur haut degré
127 Le clan était une catégorie qui servait avant tout à différencier les gens mariables des non-
mariables.
128 Leur terminologie de parenté était de type Omaha (Webster, 1975 : 274).
129 Sur 50 maisonnées, 36 (72%) vivaient en résidence patri-virilocales (Webster, 1975: 83), c’est-
à-dire que le couple résidait dans le même hameau que le père du mari.
130 Selon les statistiques du département de santé, une maisonnée sur six avait été déplacée sur
une période de six mois (Felgate, 1985: 106).
Puisque Junod (1936) ne mentionne aucun cas de néolocalité, on peut supposer qu’il s’agît
d’une option résidentielle assez récente.
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d’individualisme’32, la thèse centrale de son ouvrage (p. 40). Comme indicateur
supplémentaire de l’individualisme thonga, Webster (1975) souligne que, dans
les mines d’Afrique du Sud, on retrouvait plus de leaders de groupe (le plus haut
statut accessible à un « Noir ») d’origine Thonga, que d’autres origines133.
L’importante mobilité géographique individuelle signifiait aussi que les
différents leaders thonga éprouvaient beaucoup de peine à s’assurer une
clientèle stable. Le même individualisme opérait en effet au niveau du
leadership. Le groupe local thonga (mouti) était composé de 6 à 12 maisonnées
à la tête desquelles se trouvait un leader wahombe’34. Celui-ci était chargé de
résoudre les conflits au sein de son mouti, de même que de donner son opinion
à la cour et aux réunions du district ou de la sous-chefferie. Il ne possédait,
toutefois, aucun pouvoir religieux particulier (Junod, 1936a: 327; Webster,
1975: 102). Le statut de wahombe était transmis par succession adelphique135,
mais la succession était tellement truffée de contradictions qu’elle menait à une
profusion de prétendants, et à une course au leadership. Une série
d’implications fondamentales à la compréhension du système politique Thonga
découlaient de cette règle. D’une part, compte tenu du caractère latéral de la
succession, le statut était transmis à des hommes âgés. Par conséquent, on
assistait à un roulement fréquent des chefs, plus ou moins à tous les dix ans
(Webster, 1977: 204). D’autre part, en raison de l’amnésie généalogique et de
la polygamie’36, on retrouvait, après quelques générations, nombre de
concurrents munis de justifications généalogiques solides137. La succession
devait donc en principe être héréditaire, mais, en dernière analyse, elle s’avérait
132 Macamo (2002) souligne aussi l’individualisme des Thonga, mais il ne le relie, pour sa part,
93u’à leur participation au travail migrant (p. 6).
1 Selon les statistiques de 1972, 39% des chefs d’équipe étaient d’origine Thonga, alors que ces
derniers ne formaient que 22% de la force de travail totale. La sélection reposait sur les résultats
obtenus à un test standardisé (Webster, 1975 : 342-344).
134 Webster (1975) traduit wahombe par « big man « (p. 19).
‘ A la mort du chef, le statut passait à son frère le plus âgé et ainsi de suite jusqu’à épuisement
de frères. A ce moment, le fils aîné du frère aîné héritait du statut qui était ensuite transmis à ses
frères cadets, jusqu’au dernier frère. Le statut était alors transmis au fils aîné du deuxième frère
de la génération initiale et ainsi de suite (Junod, 1936a: 317; Webster, 1975: 185).
136 36% des informateurs mâles de Webster (1975) avaient déjà été, à un moment dans leur vie,
en union polygame (p. 150).
137 A la troisième génération, le statut était, en principe, transmis entre cousins parallèles
patrilinéaires, ce qui ne pouvait que mener à la confusion (Webster, 1975: 186). Cependant, il en
aurait été autrement si les Thonga valorisaient la mémoire généalogique ou encore, s’ils
enregistraient par écrit leurs généalogies.
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plutôt indéterminée et elle débouchait, de manière presque inévitable, sur une
course au leadership (Goody, 1966 : 23-45). Tout individu ambitieux pouvait, par
conséquent, espérer accéder à un statut politique, du moment qu’il appartenait
au clan dominant (Webster, 1975: 112).
Ainsi, pour devenir wahombe, l’homme en question devait se bâtir une
clientèle politique, en plus de soutenir sa légitimité généalogique. L’élu était,
d’ailleurs, toujours celui qui détenait le plus de partisans et sa généalogie se
trouvait confirmée comme la plus légitime, ex posto facto (Webster, 1975: 140
et 1986: 625). L’aspirant wahombe recrutait certains de ses supporteurs parmi
ses agnats, mais ces derniers devaient aussi vivre en proximité et ne pas s’être
unis à un autre agnat (Webster, 1975: 107-124). Pour accroître ses alliés, il
devait donc aussi savoir capitaliser sur la flexibilité du système de parenté,
contracter des alliances matrimoniales utiles et intégrer des non-parents
(nyadine, amis et étrangers) (Webster, 1977: 197). Un étranger n’avait, en
principe, aucune raison d’être refusé au sein d’un mouti, en partie à cause de
l’abondance des terres, mais aussi parce qu’il contribuait à la force numérique
du groupe. Il devait, par contre, être parrainé par un wahombe138 particulier
(Webster, 1975: 8697)139. Les aspirants wahombe se faisaient donc
concurrence pour accroître leur clientèle et, par la même occasion, pour accéder
au statut de wahombe.
On retrouvait donc une importante compétition entre leaders et les
individus pouvaient se rallier à de multiples leaders, de même que changer
d’allégeance, selon les circonstances. En s’alliant à un leader, les Thonga ne lui
léguaient pas pour autant une autorité religieuse particulière. De plus, puisque le
wahombe ne se démarquait pas de ses sujets sur le plan économique, l’alliance
ne garantissait aucun bénéfice matériel (ibid.: 356-357). Les leaders thonga
n’avaient donc à peu près aucune sanction possible pour retenir leurs partisans.
Le terme wahombe pouvait faire référence au leader du groupe local, à un patron, à un
compositeur de musique reconnu, à un chasseur réputé, ou encore, au père d’ego fWebster,
1975: 86).
Junod précise, par contre, que l’incorporation d’étrangers était peu fréquente (1936A: 299)
mais il identifie néanmoins une « hutte de l’étranger (mouloubeti) sur son illustration d’un mouti
typique (1936a : 298). Ainsi, même s’il s’agissait peut-être d’une pratique assez récente, les
données fournies par Webster témoignent de l’importance des étrangers au sein des groupes
locaux au début des années 70.
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De surcroît, en raison de la mobilité extrême des Thonga, peu de leaders
parvenaient à rassembler de vastes clientèles. Tout statut politique était, par
conséquent, incertain et instable (ibid.: 385-405). Les données de Webster
(1975) donnent d’ailleurs l’impression que les Thonga se ralliaient à un
wahombe particulier, avant tout, parce qu’il s’agissait de la chose à faire, parce
qu’il fallait après tout prendre position. Bref, le fait de porter allégeance à un
leader en pays thonga n’avait, en réalité, que peu d’implications140.
Nous avons vu que le contexte de guerre dans la province de Gaza ne
pouvait nous renseigner sur les capacités de mobilisation des leaders thonga
pendant la guerre parce qu’il n’y avait tout simplement pas de polarisation à
examiner, les Thonga étant demeurés fidèles au Frelimo. Les données fournies
par Webster indiquent par contre, sans équivoque, que les leaders thonga
jouissaient de pouvoirs de mobilisation réduits, à des fins d’actions collectives
(ibid.: 295-324).
L’intuition de Roesch (1992)141 serait donc juste car j’estime que la
Renamo aurait bel et bien éprouvé de la difficulté à mobiliser des communautés
thonga par l’entremise de leurs leaders. Or, pour le savoir, il aurait fallu qu’elle
tente sa chance. Cependant, cet échec hypothétique n’aurait pas été attribuable
à la dissolution de l’autorité traditionnelle en pays Thonga, tel que le prétend
Roesch. En effet, les pouvoirs des dignitaires traditionnels n’avaient pas été
anéantis, ils étaient simplement limités. Avec ces précisions en tête, l’intuition de
Roesch viendrait donc corroborer mon argumentation.
En bref, je suggère que l’indépendance farouche des Thonga a fait entrave
au pouvoir de mobilisation de Christine Chamane. Si son mouvement ne connut
pas le même degré de succès que celui de Manuel Antonio, ce fut peut-être
parce que les Thonga étaient réfractaires à l’idée de se rallier en masse à un
140 on retrouvait le même genre de dynamique aux niveaux supérieurs de l’organisation sociale.
Ceux-ci étaient, toutefois, faiblement articulés (ibid.: 19), de sorte que je ne m’y attarderai point.
141 Roesch (1992) soutient que la Renamo ne parvint jamais à gagner un support populaire en
pays thonga parce que la colonisation avait anéanti l’autorité traditionnelle et que par conséquent,
les soldats de la Renamo ne purent se servir des chefs traditionnels thonga pour recruter des
partisans (voir chapitre IV, p.59-60)
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leader, ce que suggérait déjà la première citation de Webster (voir chapitre V, p.
71-72).
Les Makwa, un peuple plus mobilisable
Il était difficile de mobiliser les Thonga en raison de leur individualisme, de
leur importante mobilité individuelle, et parce que leur vie sociale était
caractérisée par un haut degré de compétition. Ces caractéristiques étaient
toutefois absentes en pays makwa. Dans cette section, je souhaite démontrer
que les Makwa étaient, par conséquent, plus mobilisables que les Thonga
La maisonnée makwa (etoko) regroupait, sous un même toit, une femme,
son mari et leurs enfants non-mariés et, comme dans le reste du Nord du pays,
la filiation en pays makwa était matrilinéaire et la résidence y était généralement
uxorilocale (Geffray, 1990b: 46-48). Trois ou quatre etoko constitués autour
d’un noyau de femmes reliées par matrifiliation (erukulu142) formaient un groupe
domestique. Au sommet de chaque groupe domestique se trouvaient l’aînée
(apwiya) et l’aîné (le frère aîné de l’apwiya, nommé n)eio) — lequel résidait par
contre avec les membres du erukulu de sa femme (Geffray, 1989b: 316;
Macaire, 1996:114; Martinez, 1989:74).
Ainsi, les femmes makwa qui descendaient d’une ancêtre commune
vivaient ensemble, tandis que les hommes circulaient (Geffray, 1987: 507). Les
hommes makwa devaient donc se déplacer, au moment de leur mariage, mais
au contraire des Thonga, qui pouvaient élire résidence où bon leur semblait, les
hommes makwa ne circulaient pas n’importe où. Ils allaient vivre dans le groupe
de leur femme ou, dans certaines circonstances, dans celui de leurs soeurs143.
En pays makwa, la mouvance individuelle était donc contrainte par des liens
d’affinité et de matrifiliation, tandis qu’en pays thonga, elle l’était par une série
de liens divers. De plus, compte tenu de la résidence uxorilocale en pays
142 Le terme erukulu, qui signifie ventre fécond, peut être employé en référence à toute unité de
filiation matrilinéaire (Macaire, 1996 50)
143 J’y reviens sous-peu.
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makwa, même si les enfants allaient aussi parfois vivre chez leurs grands-
parents maternels, ceci n’impliquait pas un changement de groupe local, comme
chez les Thonga. La parenté jouait donc un rôle plus important au niveau du
recrutement des groupes chez les Makwa que chez les Thonga. Par
conséquent, les Makwa ne disposaient pas du même éventail de choix à partir
duquel bâtir des alliances et ils n’étaient pas contraints de développer les
mêmes aptitudes de network management que les Thonga144.
Lors de conflits, il était fréquent de voir les groupes domestiques se
fissionner et, qu’il y ait eu fission ou non, il s’agissait de regroupements
extrêmement instables qui pouvaient être déplacés jusqu’à trois fois au cours
d’une génération (Fernandez-Fernandez, 1976: 178-86; Macaire, 1996: 356).
Les opportunités de travail salarié favorisèrent certes une certaine mobilité
individuelle145, mais «traditionnellement», et même encore au cours de la
guerre, lorsque les Makwa se déplaçaient
— ce qui était très fréquent146 - c’était
le groupe entier ou, du moins, un groupe embryonnaire, qui était délocalisé
(Felgate, 1985: 112; Geffray, 1990b). Chez les Thonga, par contre, bien que les
groupes locaux fussent parfois délocalisés, nous avons vu que chaque individu
se déplaçait en moyenne trois fois au cours de sa vie et ce, sans que le groupe
ne suive. Ainsi, en dépit du fait que les hommes devaient se déplacer à
l’occasion de leur mariage, la mobilité géographique individuelle en pays makwa
était beaucoup plus marginale.
Un certain nombre de erukulu (en moyenne, de 1 à 3 erukulu) formaient un
n’Iocko (Macaire, 1996: 55). Il s’agissait d’un groupe de parents reliés par
matritiliation qui partageaient un nom commun, le nihimo, et qui se réunissaient
de manière périodique pour commémorer leurs ancêtres (Martinez, 1989: 62).
Ceux-ci vivaient avec leurs affins, sur un territoire nommé mutthetthe (Geffray,
1989b: 317). On retrouvait, à ce niveau, un conseil des n’eio, dont le rôle
principal consistait en la nomination du humu (pi. mahumu), le représentant du
144 Je tiens à préciser que je n’argumente pas que les Makwa étaient dépourvus d’individualité. Je
tente plutôt de démontrer qu’ils jouissaient d’une indépendance intérieure à celle des Thonga.
145 Tel que déjà mentionné, les opportunités de travail salarié dans le Nord du pays étaient assez
limitées.
146 Par exemple, selon les registres des missions catholiques, entre 50 et 60% de la population
avait changé d’emplacement, sur une période de 15 ans (Fernandez-Fernandez, 1976: 172).
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n’Iocko. Le humu était plus exactement le représentant d’un noyau de parents
reliés par matrifiliation, qu’un chef de lignage (Geffray, 1990b: 33-34). Les
Makwa traduisaient, d’ailleurs, le terme de humu par le mot portugais advogado
(avocat), soulignant, par le fait même, son rôle de représentant (Geffray, 1987:
188). En vue de faciliter la gestion des membres de son n’Iocko, le humu était le
seul homme épargné de la règle de résidence uxorilocale: une fois nommé
humu, il retournait vivre sur son territoire d’origine, auprès de ses soeurs
f Geffray, 1987 : 509).
Le neveu maternel du chef défunt devait en principe lui succéder, mais, en
réalité, quiconque appartenait au groupe par matrifiliation, à l’exception du
neio, pouvait devenir humu f Geffray, 1987: 509; Macaire: 1996: 55). Le
nouvel humu devait, par contre, posséder certaines qualités, notamment d’ordre
gestionnaire et oratoire, afin d’être élu par le conseil Le humu était, par ailleurs,
choisi parmi les membres cadets de la génération senior, plutôt que parmi celle
des anciens. On devenait donc humu vers l’âge de 40 ans et on le restait
jusqu’à la mort (Geffray, 1987: 188-207; Macaire: 1996:55).
Ainsi, comme dans le cas du wahombe, l’accès au statut de humu
dépendait, du moins en partie, des compétences de l’individu en question.
Cependant, tandis que les Thonga quantifiaient cette compétence par le nombre
de partisans de l’aspirant wahombe, chez les Makwa, cette compétence
dépendait de l’appréciation du conseil chargé de l’élection. Quant au statut de
njeio, il passait d’oncle maternel en neveu utérin sans conflits apparents
(Geffray, 1987: 333; Martinez, 1989: 63). La concurrence était donc beaucoup
plus féroce chez les Thonga que chez les Makwa.
De plus, au contraire des Thonga, le lien ainsi créé entre le humu et son
groupe s’avérait beaucoup plus solide. Il sous-tendait, d’une part, une relation
de dépendance économique. En effet, le humu était responsable de la
négociation des mariages ainsi que de l’administration de l’argent et des pagnes
appartenant aux membres de son n’Iocko (Geffray, 1989b : 326). Grâce à ces
prérogatives, il parvenait à garder un certain contrôle sur les hommes de son
n’Iocko qui étaient éparpillés dans divers groupes locaux (Geffray, 1989a:316).
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Les femmes du n’Iocko et leurs époux147 dépendaient, quant à eux, du humu
pour avoir accès à la terre (Geffray, 1989b: 317) . Enfin, le humu était aussi
chargé de faire le pont entre les ancêtres et les membres vivants du n’Iocko149. Il
jouissait donc de pouvoirs économiques et religieux incontournables (Geffray,
1989a : 31 6-319).
En poursuivant vers le haut de l’organisation sociale makwa, on retrouvait
des dynamiques semblables. Le territoire makwa était divisé en chefferies,
chacune représentée par un mpewe (pI. mapewe). Le mpewe était élu par
cooptation, mais cette fois, par l’ensemble des mahumu vivant sur le territoire de
la chefferie. Une fois élu, il détenait les pouvoirs judiciaires, militaires et religieux
au sein de sa chefferie (Macaire, 1996: 55-59). Le mode d’accès au pouvoir et
les attributions des leaders politiques makwa différaient donc de ceux de leurs
équivalents thonga.
L’autorité des différents dignitaires makwa était, cependant, conditionnelle
et récusable, de sorte que l’on retrouvait deux tendances contradictoires qui
permettaient à la fois mouvance et mobilisation. Le lien entre les communautés
et leur représentant s’avérait très solide pour deux raisons principales : d’une
part, les différents dignitaires makwa étaient investis de pouvoirs religieux et
économiques ; et, d’autre part, la matrifiliation et l’affinité constituaient les
critères principaux de recrutement des groupes. En tant que responsable du
bien-être collectif, le humu représentait le groupe en entier, plutôt qu’un certain
nombre d’individus indépendants (Geffray, 1987: 207). Les alliances en pays
Makwa n’avaient donc pas le même caractère dyadique qu’en pays thonga.
147 Ce n’était que par l’entremise du mariage que les hommes gagnaient accès à la terre. Avant
de pouvoir fonder sa propre maisonnée et accéder à ses propres terres, le gendre devait toutefois
effectuer des prestations de travail pour sa belle-mère (Geffray, 1 990b : 46-48).
148 Geffray (1989b) soutient que les mahumu perdirent ces deux prérogatives, dans les années
60. Ce changement résulta de la distribution de graines de cajou à tout homme en âge de
travailler, suite à un cyclone qui dévasta la région côtière du district du Erati, dans la province de
Nampula, en 1956 (les retombées de cette initiative dépassent le cadre de ma présentation, voir
Geffray, 1989b, pour les détails des changements). Bien que Geffray (1989b) ne précise pas que
ces transformations n’aient affecté qu’une partie de la population Makwa, il serait difficile
d’accepter que tous les 3 millions de Makwa obtinrent ces semences. Il est d’ailleurs certain que
seules certaines communautés furent affectées par e cyclone. Par ailleurs, dans son étude de la
guerre civile, Geffray (1990a) présente les mahumu de l’époque comme possédant toujours une
autorité substantielle, notamment sur le plan religieux (voir surtout pp. 224-231).
149 Je discute plus en détail de ces pouvoirs religieux dans la section suivante.
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Toutefois, le humu ou le mpewe incompétent pouvait être remplacé ou
simplement abandonné f ibid.: 192). Ainsi, lorsque le humu était un bon humu
qui répondait aux attentes de son groupe, il était respecté et pouvait compter sur
le support de son n’Iocko. En revanche, s’il se montrait incapable de représenter
son groupe adroitement, son autorité se trouvait bafouée. On retrouvait, par
conséquent, des mahumu puissants et d’autres, sans influence. Les
dynamiques de polarisation des populations pendant la guerre rendirent,
d’ailleurs, manifeste que les alliances en pays makwa étaient certes mouvantes,
mais qu’en contre-partie, les leaders populaires pouvaient aisément mobiliser
leurs partisans (Geffray, 1 990a : 53-55 et 8587)150.
Je suggère donc que les pouvoirs de mobilisation de Manuel Antonio
lurent supérieurs à ceux de Mongoi, en partie, parce que les populations qu’il
tenta de recruter au sein de son mouvement s’avéraient plus enclines à suivre
en masse un leader. Il semble, d’ailleurs, révélateur que ce sont des
communautés qui revendiquèrent l’aide de Manuel Antonio, tandis que ce sont
des individus qui recherchèrent l’assistance de Mongoi.
Les médiums: une question de créativité et de monopole
De manière générale en Afrique, le pouvoir religieux et le pouvoir politique
sont souvent difficiles à dissocier. J’ai cependant choisi de traiter ces deux
dimensions de manière séparée afin de faciliter la compréhension. Il deviendra
par contre clair, au fil de la présentation, que la frontière entre Je religieux et le
politique s’avérait beaucoup plus poreuse chez les Makwa que chez les Thonga.
La religion makwa se limitait essentiellement au culte des ancêtres minepa
(Martinez, 1989: 256-257). Les Makwa ne possédaient pas de prêtrise
150 Rocha, Nivale et Penhavate Il sont tous d’anciens mapewe qui, avec l’arrivée de la Renamo
dans leur région en 1984, se sont réfugiés sous la protection du Frelimo, sans pour autant que les
membres de leur chefferie ne les suivent. Dans les trois cas, les populations concernées
nommèrent un nouveau mpewe (Geffray, 1990a: 85-87). Certains mapewe étaient, toutefois,
suffisamment populaires pour maintenir leur autorité. Par exemple, le mapewe Mahia parvint à
mobiliser « quelques milliers de personnes : la grande majorité de sa chefferie. «, lorsqu’il décida,
en 1984, de se rallier à la Renamo (Geffray, 1 990a : 53-55).
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indépendante qui opérait en parallèle avec le système politique, tel que chez les
Korekore (Shona) ou les Bakongo, par exemple (Schoffeleers, 1972: 73). lI n’y
avait donc personne qui se dédiait exclusivement au culte. Selon le niveau
d’intégration du sacrifice, c’est-à-dire selon qu’il concernait un erukulu
particulier, un n’Iocko ou une chefferie, le représentant du groupe concerné
dirigeait le culte (Fernandez-Fernandez, 1976 : 69; Martinez, 1989: 258). À
cette fin, chacun possédait l’epepa, la farine de sorgho sacrée qui permettait
d’entrer en contact avec les ancêtres et qui était transmise de humu en humu.
Le mpewe possédait, quant à lui, un mélange de l’epepa de chacun des
mahumu vivant sur le territoire de sa chefferie (Geffray, 1990b: 43). Les
différents leaders politiques combinaient donc plusieurs statuts à la fois
politiques et religieux et le pouvoir religieux était indissociable de l’organisation
politique (Martinez, 1989 : 70).
Dans la sphère privée, les Makwa consultaient des devins/guérisseurs sur
une base régulière151. Certains individus étaient parfois possédés par des
esprits, mais les Makwa ne participaient pas à des cultes de possession à
proprement parler. La définition classique d’un culte de possession suppose
l’existence
cc d’une confrérie ou d’une sororie, toutes deux par définition
unisexe, ou encore d’un groupe des deux sexes dont les
membres ont été possédés par l’un ou l’autre des dieux,
déesses ou esprits d’un panthéon à qui ils ou elles rendent un
culte en se faisant périodiquement posséder, de leur propre
initiative, par le dieu qui les avait initialement choisi[s] et que le
ou la possédé(e) va personnifier en l’incarnant. » (Muller,
2004 : 2).
On ne retrouvait, en effet, rien de la sorte en pays makwa152. De plus,
contrairement aux peuples voisins comme les Shona et les Mang’anja, les
Le nahako était chargé de découvrir l’occulte, en particulier les causes de maladies et
d’infortunes générales. Ses services devaient cependant être combinés à ceux d’un mukhulukano,
celui chargé d’administrer les médicaments. Dans plusieurs cas, le nahako était aussi
mukhulukano (Martinez, 1989: 94-8).
152 Martinez (1989) affirme que les esprits pouvaient communiquer avec les hommes par les
rêves, la possession et les états de transe. Durant ses 14 années au Mozambique, de 1971-85,
en tant que missionnaire dans la province de Niassa, il n’a pourtant été témoin que de deux
possessions (pp. 94-98 et 251-252). Fernandez-Fernandez (1976) rapporte aussi certains cas de
possession par les minepa (p.74) mais, comme celles de Martinez, ses données suggèrent qu’il
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Makwa ne possédaient pas, non plus, de culte régional, c’est-à-dire de culte
religieux qui se recrute sur la base de la territorialité, plutôt que sur la base de la
parenté, et dans le cadre duquel les esprits veillent à la protection de la
communauté en entier (Schoffeleers, 1979: 1). Tel que mentionné, chez les
Makwa, la sphère religieuse se centrait autour du culte des ancêtres qui assurait
la protection d’un groupe beaucoup plus restreint (Wilson, 1992 : 542). Enfin,
tandis que les mouvements prophétiques prennent souvent naissance dans des
sociétés à tradition prophétique (Wright, 1995: 124-125), les Makwa ne
connaissaient pas une telle tradition. Bien qu’il soit contestable de décrire la vie
religieuse makwa par la négative, on verra que l’absence de ces différents
éléments aurait peut-être contribué à l’importante popularité de Manuel Antonio.
Les Thonga prêtaient aussi un culte à leurs ancêtres (psikwembou)
(Junod, 1936b: 339-343; Webster, 1975: 327). De plus, malgré l’existence de
divers spécialistes rituels, les Thonga, comme les Makwa, ne possédaient pas
de classe sacerdotale indépendante et dédiée de manière exclusive au culte
des ancêtres. Or, tandis que chez les Makwa, le représentant du groupe
concerné agissait comme officiant, chez les Thonga, les leaders politiques ne
possédaient pas ce genre de prérogative religieuse. Un wahombe pouvait certes
être aussi devin (Junod, 1936b: 344), mais il ne détenait pas de rôle rituel
particulier en tant que wahombe. Et, au contraire de leurs équivalents makwa,
les leaders thonga n’acquéraient leurs pouvoirs spirituels qu’une fois devenus
des ancêtres153.
s’agissait de cas assez marginaux. Geffray (1987, 1989a, 1989b, 1990a. 1990b) et Macaire
Ç 1996) ne mentionnent, quant à eux, jamais l’existence de cultes de possession.
En outre, l’idée même d’un culte des ancêtres en pays thonga demeure discutable. D’une part,
nous avons vu que les Thonga ne possédaient pas de lignages et ce, en partie parce que la
patrifiliation ne constituait jamais le critère d’un regroupement à des fins religieuses. D’ailleurs, le
chidio, la cérémonie commémorant un ancêtre important comme un ancien wahombe, regroupait
des gens sur la base de la territorialité fWebster, 1975: 133). D’autre part, les différents sacrifices
étaient présidés par l’aîné de celui pour qui on tenait le sacrifice (Honwana, 1999: 249; Junod,
1936b: 365-380). Les sacrifices envisagés comme faisant partie du culte des ancêtres thonga
étaient donc surtout effectués à des fins individuelles, ce qui concorde avec la thèse de
l’individualisme thonga, tout en remettant en question l’existence d’un culte des ancêtres thonga.
Bref, en décrivant les Thonga et les Makwa comme participant à des cultes des ancêtres, on
occulte des divergences importantes.
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En cas de maladie, le premier pas vers la guérison consistait en la visite
d’un devin, maître de la divination par les osselets154 (Junod, 1936b : 341). En
plus de procéder à la divination par les osselets, les Thonga pratiquaient aussi
une divination médiumnique qu’ils avaient adoptée des Nguni. Depuis les
invasions nguni, au début du 19e siècle, les Thonga entraient aussi en contact
avec des esprits nguni, et ndau (amandiki)155, en plus des esprits de leurs
ancêtres (Earthy, 196$: 182-197; Webster, 1975: 332). Ces trois catégories
d’esprits communiquaient avec les vivants par l’entremise des médiums
vanyamusoro (sing. nyamusoro) (Honwana, 1996 : 58).
Les femmes étaient plus souvent possédées que les hommes, mais,
puisqu’elles ne finissaient pas toutes leur initiation, le ratio femme/homme
nyamusoro était plus ou moins égal f Earthy, 1968: 207; Honwana, 1996: 84).
La carrière de médium était, d’ailleurs, loin d’être réservée aux gens
marginalisés. Il s’agissait plutôt d’une voie accessible à des individus ordinaires
qui leur permettait d’accéder à un statut valorisé et souvent très lucratif156. Les
cultes de possession thonga étaient donc des cultes centraux (Honwana, 1996
84; Webster, 1975: 333-354). Et, alors que, dans les années 30, ces cultes
connurent peut-être un certain déclin (Junod, 1936b : 432433)157, l’institution
était florissante au cours des dernières décennies (Webster, 1975 : 331)158.
Comme pour la carrière de wahombe, la compétition était centrale au
métier de médium. Les grands exorcistes devenaient fondateurs d’écoles
d’exorcisme et on assistait à une importante rivalité entre elles, ainsi qu’à
l’intérieur même de ces écoles (Honwana, 1996: 232-262 ; Junod, 1936b: 448-
154 L’individu pouvait ensuite être référé à un guérisseur nyanga fJunod, 1936b : 410). Cependant,
comme chez les Makwa, rares étaient ceux qui se limitaient à la guérison et plusieurs devenaient
aussi devins (Binford, 1971 :154; Junod, 1936b t 407).
155 Tel que déjà mentionné, les Ndau avaient été intégrés dans l’armée de Gaza (Nguni).
16 Consulter un médium était relativement coûteux (Honwana, 1996: 84). Le fait que Christine
Chamane exigeait une compensation matérielle de la part de ses protégés était donc tout à fait
normal. Ceci n’empéche pourtant pas que plusieurs auraient été incapables de payer ses
honoraires.
157 Par opposition, Earthy (1968) décrit les cultes de possession comme étant florissants dans les
années 30.
158 Selon Honwana (1996), « Most informants agreed that before the contacts with the Nguni and
the Ndau there was a very limited number of practionners (...), only two or three could be found in
a village or neighborhood. Today it is the opposite, as the number rises almost daily, so much so
that people fear that some of them are not « real» tinyanga but simply « charlatans «. «(p. 77).
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453). En vue de devenir influents, les médiums devaient, avant tout, accroître
leur clientèle et donc, bâtir leur réputation. Celle-ci reposait sur leurs
compétences, leur originalité et leurs habilités à recruter des clients, car en plus
de soigner les cas de possession, les médiums étaient aussi consultés pour
diverses maladies. Puisqu’ils entraient en concurrence avec d’autres médiums,
ils devaient donc parvenir à se présenter comme une « alternative viable » à ces
derniers (Webster, 1975: 349-350). De plus, les Thonga préféraient consulter un
médium résidant dans un mouti différent du leur afin d’accroître l’objectivité de la
consultation, mais aussi de peur que l’information à laquelle le médium finissait
par avoir accès soit éventuellement utilisée contre eux (ibid.: 350). Ceci
contribuait donc au développement d’une clientèle externe et, en dernière
analyse, le pouvoir des vanyamusoro reposait sur le nombre de clients qu’ils
possédaient en dehors des frontières de leur district (Junod, 1936: 472;
Webster, 1975 : 351).
Nous avons vu que le fait qu’une société possède ou non une tradition
prophétique n’affectait pas la possibilité d’y voir émerger un mouvement
prophétique. À ma connaissance, il n’y a pourtant personne qui se soit interrogé
sur la possibilité que ce détail exerce une influence sur la popularité des
mouvements. J’émets l’hypothèse que l’absence d’une telle tradition favoriserait
l’expansion d’un mouvement prophétique, tandis que la présence d’une telle
tradition l’inhiberait159, et ce, pour deux raisons principales. D’une part, dans une
société à tradition prophétique, le prophète risque d’entrer en compétition avec
d’autres prophètes, ce qui réduit ses chances de monopoliser les disciples.
D’autre part, le prophétisme y étant institutionnalisé, les limites des prophètes
sont, dans une certaine mesure, déjà tracées. Ceci empêcherait donc peut-être
au mouvement de connaître une expansion démesurée. Suivant cette logique,
on devrait retrouver le même genre de dynamique lorsque des mouvements
prennent naissance dans des sociétés possédant des cultes de possession ou,
ce que l’on pourrait appeler, une tradition médiumnique.
159 Les cas du Naprama, du mouvement de Mongol ainsi que du mouvement d’Alice Lakwena en
Ouganda, semblent indiquer l’existence d’une telle tendance. Le cas du Christianisme paraît,
toutefois, réfuter cette hypothèse. Cependant, tel que démontré jusqu’à présent, la popularité d’un
mouvement dépend d’une série de variables.
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CN Dans un premier temps, les cultes de possession thonga auraient peut-
être inhibé la créativité de Mongoi en ce sens qu’il fût plus facile pour Mongoi
d’atteindre ses objectifs par l’entremise d’une institution déjà existante et,
somme toute, appropriée, que de bâtir son mouvement sur une révélation de
Dieu160. La tradition médiumnique thonga aurait aussi fait entrave à la popularité
de Mongof en l’empêchant de monopoliser la clientèle. En effet, Mongoi fit
concurrence à plusieurs médiums qui n’offraient certes pas les mêmes services,
mais qui proposaient, sans doute, des moyens alternatifs d’éviter les représailles
de la Renamo. À l’inverse, Manuel Antonio se trouvait, si l’on peut dire, en
terrain vacant. Il entra peut-être en concurrence avec différents guérisseurs et
devins, mais puisqu’il proposait quelque chose d’entièrement nouveau, cette
compétition n’aurait été qu’indirecte. En outre, puisque les leaders makwa
étaient aussi les principaux dépositaires de l’autorité religieuse, l’arrivée d’un
prophète se serait en quelque sorte inscrite en continuité avec l’ethos politico
religieux local161. En d’autres termes, les Makwa avaient l’habitude de suivre en
masse un leader et, de manière encore plus importante, un leader investi de
pouvoirs religieux. L’expansion du Naprama aurait donc été facilitée par le fait
que Manuel Antonio n’ait eu qu’une hiérarchie à transcender. Cette tâche se
serait avérée d’autant plus aisée que les Makwa avaient l’habitude de suivre un
leader religieux.
Ancêtres bienveillants versus esprits menaçants
Avant de clore ce chapitre, je tiens à soulever une dernière divergence
entre les Thonga et les Makwa, soit la nature des rapports que les deux sociétés
entretenaient avec les forces surnaturelles.
Les esprits avec lesquels les Thonga avaient des rapports étaient, la
plupart du temps, envisagés comme des esprits â apaiser. D’une part, les
sacrifices thonga servaient avant tout à la propitiation des ancêtres. D’autre part,
160 J’ai présenté les implications d’un tel choix dans le chapitre III.
161 Droz (2001) emploie le même argument pour rendre compte des succès du mouvement Mau
Mau chez les Kikuyu du Kenya.
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tandis qu’un ancêtre Thonga pouvait être la source de certains maux, les
grandes calamités et les maladies les plus graves étaient plutôt attribuables aux
esprits non-Thonga (Honwana, 1996: 68 ; Webster, 1975: 332). En effet,
depuis les violentes incursions des Nguni, aidés des Ndau, les esprits de ces
peuples conquérants continuent de les tourmenter (Honwana, 1996: 68;
Webster, 1975: 332). À cet effet, nous avons vu que les Thonga devenaient
souvent victimes des esprits vengeurs fukwa. Ils possédaient, par ailleurs, leur
propre variation du mpfukwa, qu’ils nommaient nourou162 (Junod, 1936b: 75).
Le fait que le panthéon thonga ne se limitait pas aux esprits de leurs ancêtres
accroissait aussi les chances d’être possédé, et la sévérité du châtiment. La
prolifération des vanyamusoro témoignait, d’ailleurs, de l’ampleur du
phénomène, voire de l’existence d’une certaine paranoïa collective. En bref, les
forces spirituelles avec lesquelles les Thonga entretenaient des rapports se
montraient surtout menaçantes et les Thonga faisaient tout en leur pouvoir pour
éviter leur courroux (Binford, 1971 : 156-157; Honwana, 1996: 73-74; Roesch,
1992 : 481).
Malgré leur ambivalence, les esprits en pays makwa semblaient bien
moins menaçants. Selon la liste des fonctions des sacrifices makwa (rôle de
commémoration, de communion entre les vivants et les morts, de pétition, de
satisfaction pour éviter la vengeance des esprits, de remerciement (Martinez,
1989 : 265-267), les minepa semblaient même surtout bienveillants. Ils devaient
certes être apaisés dans certaines circonstances, tels le non-respect des
mwikho (normes sociales) ainsi que le mépris des ancêtres et des aînés, mais
les Makwa les envisageaient, néanmoins, principalement comme des esprits
protecteurs (Fernandez-Fernandez, 1976 : 70-71). Enfin et surtout, à l’inverse
162 Junod (1936b) définit le nourou comme « une puissance particulière, que possèdent l’homme
ainsi que certains animaux sauvages, et en vertu de laquelle ils se vengent de la personne qui les
a tués. Cette puissance réside dans leur corps et semble en sortir par leurs narines, avec leur
dernier souffle. Le fait d’avoir tué une personne ou un animal possesseur du nourou place le
meurtrier dans un état de contamination dangereuse. Il semble parfois que le nourou a pénétré en
lui et demeure en lui comme assoupi, prêt à s’éveiller dans certaines circonstances. « (p. 74).
89
des Thonga, les Makwa n’étaient pas continuellement menacés par des esprits
étrangers163.
Il existait donc une différence entre les Thonga et les Makwa en ce qui
concernait la bienveillance des esprits avec lesquels ils entretenaient
respectivement des rapports. Ainsi, je propose qu’en raison du caractère
avenant des forces spirituelles makwa, les Makwa étaient plus enclins, plus
confiants, de léguer leur sort à Manuel Antonio. Par opposition, nous avons vu
que les Thonga étaient déjà réticents à l’idée de se rallier en masse à un leader.
En raison de la nature des rapports qu’ils entretenaient avec les forces
surnaturelles, ils auraient peut-être été davantage hésitants à se joindre à un
leader qui jouissait de pouvoirs spirituels importants, et ce, d’autant plus que
Mongoi était un tukwa.
Le pouvoir de mobilisation de Mongoi aurait donc été inférieur à celui de
Manuel Antonio parce que les gens qu’il tenta de recruter étaient très
indépendants et, de surcroît, méfiants des esprits, tel celui de Mongoi. Enfin, le
tout aurait été exacerbé, d’une part, par le fait que Christine Chamane n’était
qu’un médium et, d’autre part, par le fait qu’elle entrait en concurrence avec
d’autres médiums. De son côté, Manuel Antonio tenta de recruter des gens qui
avaient l’habitude de se rallier en masse à un leader religieux et qui
entretenaient aussi des rapports beaucoup plus positifs avec les forces
surnaturelles. Cette tâche aurait, par ailleurs, été d’autant plus simple qu’en se
situant en dehors de toute institution locale, Manuel Antonio ne rencontra pas de
concurrence directe.
163 Les Makwa devaient sans doute être victimes de sorcellerie. Les auteurs recensés sont
pourtant tous muets à ce sujet. Je suggère donc que les forces surnaturelles en pays makwa
étaient surtout bienveillantes, jusqu’à preuve du contraire.
CCONCLUSION
Si le Naprama connut des succès si supérieurs à ceux du mouvement de
Mongoi, ce fut avant tout en raison de sa forme, c’est-à-dire de son engagement
à l’action et du fait qu’il était le seul des deux mouvements à constituer un
mouvement prophétique à proprement parler. En épousant une forme offensive,
le Naprama parvint à pacifier plus de territoire que Mongoi qui opta plutôt pour
une voie défensive. Et, en détenant son autorité de Jésus, Manuel Antonio eut
plus de facilité à recruter un nombre important de disciples que Christine
Chamane qui n’était que le médium d’un chef historique local. Qui plus est, en
exigeant des prestations en échange de son aide et en étant un esprit fukwa
redouté, il semble possible d’accepter que Mongoi se soit aliéné des protégés
potentiels, à l’inverse de Manuel Antonio qui offrait ses services gratuitement et
qui était affable. Ainsi, l’analyse des succès différentiels du Naprama et du
mouvement de Mongoi paraissait complète à la fin du chapitre III.
Sans nier cette explication, j’ai tenté de voir pourquoi il en avait été ainsi.
En comparant les dynamiques de guerre dans le Sud avec celles dans le Nord
du pays, j’ai démontré que certaines divergences semblaient avoir dicté la forme
des deux mouvements (chapitre IV). Dans un premier temps, les Thonga ne
percevaient pas la Renamo de la même manière que les Makwa, de sorte qu’il
était plus concevable pour ces derniers de vaincre la guérilla. Deuxièmement, la
configuration des zones de contrôle de la Renamo en pays Makwa força Manuel
Antonio à embrasser une stratégie offensive. Une telle approche aurait, par
contre, été superNue en pays thonga où la Renamo ne possédait que quelques
bases très centralisées. Par ailleurs, j’ai aussi fait ressortir que rien dans les
réactions de la Renamo et du Frelimo face à l’apparition de ces deux initiatives
ne vint directement entraver leurs succès. Toutefois, puisque le Frelimo
coordonna certaines attaques avec le Naprama et puisque la Renamo avait,
quelques mois plus tôt, retiré certaines de ses troupes dans la région en
question, l’expansion du Naprama s’en trouva facilitée.
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Une comparaison de l’organisation politico-religieuse des Makwa et des
Thonga (chapitre V) nous a ensuite révélé que les Thonga témoignaient d’une
indépendance tenace et que le même individualisme opérait aussi au niveau du
leadership. Étant dépourvus de pouvoirs religieux et économiques, ainsi qu’en
raison de l’abondance des terres, les leaders thonga possédaient très peu de
recours pour maintenir leur clientèle qui était, de surcroît, extrêmement mobile.
En effet, les individus pouvaient changer d’allégeance sans trop de problème.
J’en ai conclu que les Thonga étaient peu enclins à se rallier en masse à un
leader religieux. Ils l’étaient, d’ailleurs, d’autant moins que leurs rapports avec
les forces surnaturelles étaient plutôt négatifs. À l’inverse, les Makwa ne
témoignaient pas du même degré d’indépendance, en partie, parce que la
matrifiliation et l’affinité jouaient un rôle beaucoup plus important quant au
recrutement des groupes. Les Makwa étaient certes mobiles, mais, à l’exception
des hommes qui devaient se déplacer pour se marier, la mobilité en pays
makwa était surtout communautaire et elle était dictée par des liens d’affinité ou
de matrifiliation. De plus, l’accès au pouvoir en pays makwa n’impliquait pas une
course au leadership. Il y avait, en effet, beaucoup de concurrence pour devenir
wahombe, mais très peu pour devenir humu. Et, puisque les Makwa
investissaient leurs leaders politiques de pouvoirs religieux et économiques
importants, le lien ainsi créé s’avérait beaucoup plus irréfragable. Les Makwa
avaient donc l’habitude de se rallier en masse à un leader et, plus
particulièrement, à un leader investi de pouvoirs religieux.
J’ai enfin fait ressortir que l’existence de cultes de possession en pays
thonga semblait avoir affecté le pouvoir de mobilisation de Mongoi à deux
niveaux. Dans un premier temps, j’ai proposé que ces cultes avaient inhibé la
créativité de Mongoi. Au lieu de fonder un mouvement syncrétique à la manière
de Manuel Antonio, Christine Chamane bâtit son mouvement à partir d’une
institution qui existait déjà. Cette institution était, d’ailleurs, appropriée pour
répondre à ses objectifs, mais elle contenait déjà, en germe, les limites de son
expansion. D’autre part, en tant que médium, Christine Chamane se trouva à
concurrencer avec d’autres médiums thonga. Elle ne parvint donc pas à
monopoliser la clientèle, à l’inverse de Manuel Antonio qui opéra dans une
C
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société sans cultes de possession, et qui bâtit un mouvement beaucoup plus
novateur, en ce qu’il ne reposait sur aucune institution locale.
En bref, tout joua en faveur de Manuel Antonio et en défaveur de Christine
Chamane. On pourrait même arguer que les succès de cette dernière furent
supérieurs à ceux de Manuel Antonio puisqu’en dépit d’une série d’obstacles
monumentaux, elle parvint néanmoins à créer 30km2 de paix. Je tiens alors à
préciser un point qui se trouve occulté par la manière dont j’ai posé ma
problématique. En comparaison avec le Naprama, les succès du mouvement de
Mongoi paraissent indéniablement inférieurs, mais la consolidation de 30 km2 de
paix dans un pays ravagé par la guerre constitua, somme toute, un
accomplissement considérable.
J’espère que mon analyse rend justice aux efforts remarquables des
acteurs sociaux qui se sont levés contre la violence dans leur pays et qui, par le
fait même, sont parvenus à sauver d’innombrables vies. L’Afrique est généreuse
d’exemples de la sorte et en tant qu’anthropologues, il importe que nous
étudiions ces initiatives pour servir nos intérêts académiques, sans toutefois
oublier de faire ressortir leurs portées sociales. Ces mouvements témoignent de
la créativité de gens abandonnés à leur sort en période d’adversité aiguê. Ils
doivent aussi être envisagés comme une lueur d’espoir dans un continent qui
est surtout qualifié par des épithètes négatives.
De manière très large, ce travail souligne aussi le caractère heuristique de
l’approche comparative qui constitue, après tout, l’un des piliers fondateurs de
l’anthropologie (Mary,1998 : 15). J’estime qu’en comparant le mouvement de
Mongol avec le Naparama, je suis parvenue à proposer une explication des
succès de chacun qui est supérieure à celle qui aurait résulté de l’analyse d’un
seul mouvement. En d’autres termes, ta comparaison m’a permis de soulever
divers éléments qui seraient autrement passés sous silence. Avec mon cadre
théorique (chapitre Il), j’ai aussi développé un modèle qui peut désormais être
repris pour analyser les succès de mouvements similaires. J’espère, enfin, avoir
démontré la pertinence et l’importance de se pencher davantage sur les succès
des mouvements religieux, Il reste, en effet, beaucoup à faire pour saisir la
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complexité de ce genre d’initiative. Inclure les exégèses locales dans l’analyse
serait déjà un bon départ, mais, pour ce faire, il faudrait étudier ces mouvements
lorsqu’ils sont encore actifs. La guerre étant encore une réalité dans tant de
pays sur le continent africain, il ne serait pas surprenant de voir surgir ce genre
de mouvement de nouveau. Je ne peux qu’espérer qu’il ne faille pas attendre
une dizaine d’années avant que ceux-ci soient soumis au regard
anthropologique.
Finalement, ce qui ressort de mon travail concerne la résilience de
diverses pratiques et croyances religieuses, quoique sous des formes en
changement perpétuel. En puisant dans un registre religieux, Manuel Antonio et
Christine Chamane sont parvenus à consolider une enclave de paix dans un
pays ravagé par une violente guerre civile. Maintenant le conflit résolu164, la
religion constitue désormais l’idiome de choix, non seulement pour permettre la
reconstruction post-guerre (Nordstrom, 1998 : 113), mais aussi pour exprimer
certaines frustrations et/ou aspirations vis-à-vis de la modernité (Pfeiffer, 2002
194). D’une manière comme d’une autre, les pratiques et les croyances
religieuses au Mozambique, en particulier, et en Atrique, en général, s’imposent
comme une réalité incontournable de la vie sociale. En effet, tel que le
témoignent plusieurs ouvrages récents165, ce thème classique de l’anthropologie
est tout à fait contemporain. Ce n’est, toutefois, qu’en diversifiant nos
Plus d’une douzaine d’années se sont écoulées depuis la signature des accords de paix au
Mozambique en 1992, et on peut désormais affirmer que la paix y est bel et bien consolidée. Le
Mozambique vient d’ailleurs tout juste de tenir ses troisièmes élections démocratiques (le 1er et le
2 décembre 2004). Malgré certains rapports de fraude électorale, celles-ci furent jugées libres et
transparentes par la mission d’observation des élections de l’Union européenne. De plus, l’ancien
président Joaquim Chissano, au pouvoir depuis 1986, n’a même pas tenté de se présenter pour
un troisième terme. La constitution du Mozambique ne permet certes que de tenir deux termes
mais Chissano aurait pu s’inspirer de nombreux de ses vis-à-vis africains et effectuer un
amendement à la constitution. Certains argueront que les actions de Chissano ne témoignent pas
de ses bonnes intentions, mais plutôt de contraintes économiques, le Mozambique étant tellement
dépendant de la Banque Mondiale. Quoi qu’il en soit, le message demeure le même: l’alternance
démocratique est possible et souhaitable, même en Afrique, et surtout, même dans un pays
récemment en guerre civile.
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